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Forord 
 
Da jeg høsten 1998 begynte arbeidet med denne oppgaven på det som den gang het hovedfag, 
hadde jeg ikke trodd at dette skulle gå mer enn et tiår inn i et nytt årtusen før den ble levert. 
Underveis har det skjedd mange endringer fra den opprinnelige planen, og jeg har lagt den fra 
meg i lange perioder og rett og slett gitt den opp, bare for å finne den frem igjen. I løpet av 
disse årene har interessen for stoffet økt, samtidig som omfanget på mange måter økte og 
oppgavens problemstilling forandret seg. Hadde jeg visst at den skulle være en del av mitt liv 
frem til 2011 hadde jeg neppe startet arbeidet, men når det er sagt er det godt å være ferdig 
med det som ble en veldig lang vandring. En av de tingene som jeg gleder meg mest til er nå å 
kunne sette meg ned med ny litteratur og fordype meg ytterligere i 60-tallet, Leary, San 
Fransisco, psykedelisk popmusikk, beatforfattere og rett og slett dyrke en hobby og en 
interesse uten å tenke oppgaveskriving.  
 
Jeg vil i denne sammenheng rette en stor takk til Anne Stensvold som jeg fikk som veileder i 
2008. Du har inspirert meg, og kommet med mange konstruktive innspill underveis. Det har 
rett og slett vært en berikelse å samarbeide med deg.   
Dessuten ønsker jeg å takke Kristian Pettersson og Colin Campbell for hjelp med å skaffe til 
veie kilder som har vært med på å forme oppgaven.  
Videre vil jeg gi en spesiell takk til Georg M. Rønnevig for mange meningsfulle samtaler og 
tilbakemeldinger opp gjennom årene. Til slutt vil jeg takke alle som har stått meg nær i 
perioder hvor jeg har jobbet med oppgaven, og i perioder hvor jeg har fortrengt dens 
eksistens, og jeg vil i denne sammenheng rette en særlig takk til Erlend, Cynthia, Ann-Kristin 
og Rita Wibeke, og ikke minst til min arbeidsgiver Bymiljøetaten som har vist stor 
fleksibilitet for at jeg skulle bli ferdig med oppgaven.  
 
Nå som oppgaven er ferdig, og på mange måter en epoke i mitt liv er over, gjenstår det å finne 
ut om frihet er viljen til å være ansvarlig ovenfor seg selv. 
 
 
Harald Marius Seljestad            Oslo, 21.07.2011 
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Innledende kommentarer 
 
De fleste religionshistoriske studier om nyreligiøsitet har forsøkt å si noe om 
tilblivelsesprosessen, og vist at nyreligiøsiteten ikke er et nytt fenomen, men er forankret 
innenfor etablerte tradisjoner og kulturelle strømninger. 
Den britiske religionssosiologen Paul Heelas viser til tre nøkkelfigurer som har øvet stor 
innflytelse: Blavatsky, Jung og Gurdjieff (Heelas 1996: 44-48). Fra begynnelsen av 1900- 
tallet og frem til 60-tallet ble den tradisjonen disse representerer konsolidert, men det var først 
på 60-tallet at det fant sted et markant oppsving i nyreligiøsitet, eller hva Heelas betegner som 
selvreligiøsitet (1996: 48-49). Dette fokuset på selvet er ifølge Heelas selve lingua franca i 
forhold hva som kjennetegner nyreligiøsiteten (1996: 2). Et av målene til Heelas var å 
definere nyreligiøsiteten som fenomen, ikke å analysere mekanismene som bidro til dens 
fremvekst og popularitet. Allikevel berører Heelas dette spørsmålet når han påpeker at nye 
religiøse ideer for alvor ble populære på 60-tallet (1996: 136).  
Hva skjedde på 60-tallet som bidro til dette oppsvinget i nyreligiøsiteten? Dette spørsmålet 
danner utgangspunkt for denne oppgaven.  
Den nederlandske religionsviteren Wouter Hanegraaff foretar en grundig idehistorisk analyse 
av bevegelsen i verket New Age Religion and Western Culture, Esotericism in the mirror of 
secular thought (1996). Hanegraaff gir en idehistorisk presentasjon av trosinnholdet i 
nyreligiøsiteten (som han gir betegnelsen New Age religioner), og viser til de lange 
idehistoriske linjer og sammenhenger. Han støtter seg til den britiske religionssosiologen 
Colin Campbell når han foretar en avgrensning i tid og definerer når New Age bevegelsen ble 
til på slutten av 1970-tallet. Hanegraaff skriver: “The New Age movement is the cultic milieu 
having become conscious of itself, in the later 1970s, as constituting a more or less unified 
“movement”” (Hanegraaff 1996: 522). Etter mitt syn burde han, i et slikt omfattende verk 
brukt mer plass på å drøfte hvordan og hvorfor det “kultiske miljøet ble bevisst på seg selv” 
engang på slutten av 1970-tallet, og ikke ta dette for gitt. For å få en forståelse av denne 
tilblivelsesprosessen, vil jeg i denne oppgaven se nærmere på hvordan nyreligiøsitetens ideer 
og idealer ble en del av den amerikanske (og vestlig) mainstream kultur i løpet av 1960-tallet. 
Ved å se nærmere på den kulturelle konteksten som nyreligiøsiteten oppsto i, og fokusere på 
de sosiokulturelle faktorer slik som massemedia, populærkultur, psykedelia og motkulturen
1
 – 
                                                 
1
 Begrepet motkulturen (the counter culture) ble ifølge sosiologen Timothy Miller oppfunnet av Theodore 
Roszak, og ble på mange måter et akseptert begrep i 1969 etter utgivelsen av Roszaks bok The making of a 
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den såkalte hippiebevegelsen, vil man få en grundigere forståelse av denne prosessen, 
samtidig som det viser hvordan religiøse ideer kan bli spredd for et større publikum i et 
moderne mediesamfunn.  
 
Før jeg går i gang med selve oppgaven vil jeg gi en kort presentasjon av oppgavens 
komposisjon og inndeling ved å gi en grov oversikt over innholdet i de enkelte kapitlene. Det 
er et forholdsvis stort spenn mellom de ulike temaene som jeg fokuserer på, og en slik 
kortfattet kapitteloversikt vil kunne bidra til å tydeliggjøre sammenhengen mellom de ulike 
kapitlene, og forhåpentligvis bidra til økt leseopplevelse.  
I det første kapittelet vil jeg gjøre rede for oppgavens teoretiske, empiriske og metodologiske 
fundament, samtidig som jeg forklarer mitt valg av kilder. I tillegg har jeg foretatt noen 
faglige avgrensninger som jeg vil gjøre leseren oppmerksom på.   
Kapittel 2 fokuserer på den medisinske forskningen på psykedelia for å belyse hva disse 
stoffene er, og hvordan de fungerer, samtidig som jeg her gir en kortfattet presentasjon av 
sentrale begreper knyttet til medisinsk forskning med psykedelia.  
I kapittel 3 fokuserer jeg på et lite utvalg av den forskningen som ble gjort med denne typen 
stoffer på 50- og 60-tallet.  Det viktigste utvelgelseskriteriet her er hvorvidt disse 
forskningsprosjektene sier noe om forholdet mellom psykedelia og religion.   
Kapittel 4 er viet til Timothy Leary. Før Leary ble en del av motkulturen på 60-tallet bedrev 
han psykedelisk forskning. Etter hvert som han blir oppslukt av dette arbeidet skjer det en 
gradvis forandring hvor han distanserer seg mer og mer fra forskningen og blir mer og mer en 
talsmann og profet for psykedelia som han anser for å være et soteriologisk verktøy som kan 
redde menneskeheten. Leary ble i løpet av 60-tallet en mediastjerne og var på mange måter en 
selvproklamert leder for motkulturen, og bidro til å popularisere ideer som senere ble en 
viktig del av trosinnholdet i motkulturen. Slik sett blir Leary en nøkkelfigur i den nyreligiøse 
oppblomstringen som fant sted i kjølvannet av 60-tallets hippiebevegelse. Jeg har valgt å 
plassere kapittelet om Leary mellom det kapittelet hvor jeg presenterer psykedelisk forskning 
og kapittelet som fokuserer på motkulturens røtter. Leary hadde en dobbeltrolle og var både 
forsker og “profet”.  I tillegg er den forskning han utførte også av interesse for mitt perspektiv 
da han fokuserte på forholdet mellom religion og rus. I kapittelet om Leary viser jeg ofte til 
motkulturen og hvordan Leary tok på seg rollen som en talsmann for denne, og det er derfor 
                                                                                                                                                        
counter culture (Miller 1991: 6). Dette synet deler også Doyle & Braunstein som tilskriver Roszak æren for at 
begrepet fikk allment innpass (Doyle & Braunstein 2002: 7). 
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naturlig at jeg i kapittel 5 ser nærmere på motkulturen og forsøker å redegjøre for hva 
motkulturen var, og ikke minst rette blikket mot dens sosiokulturelle og ideologiske røtter.  
Kapittel 6 er viet til en spesiell del av motkulturen nemlig hippiemiljøet i San Francisco. 
Historikeren Jay Stevens hevdet i Storming Heaven, LSD and the American Dream (1988) at 
San Francisco representerte prototypen på hva livet og verdiene til hippiene var (Stevens 
1988: 336). Hippiemiljøet i San Francisco fikk veldig mye oppmerksomhet fra media, særlig i 
kjølvannet av arrangementet ”Be-in” som fant sted i januar 1967. Ifølge Joel Selvin som i  
Summer of Love (1999) skrev om musikkmiljøet i San Francisco på 60-tallet, var musikerne i 
byen på mange måter premissleverandører for hele ungdomskulturen. Dette er noe jeg vil 
undersøke nærmere, og jeg vil forsøke å vinkle dette opp mot popmusikk og populærkultur og 
vise hvordan San Francisco bandene var ambassadører for bevegelsen og ikke minst hvordan 
dette hippiemiljøet i det daglige var sentrert rundt musikk slik som for eksempel i forbindelse 
med ulike arrangement og konserter. I tillegg vil jeg undersøke hvordan denne subkulturen 
betraktet psykedelia.  
Kapittel 7 fokuserer på forholdet mellom motkulturen og populærkulturen, og jeg vil forsøke 
å argumentere for hvordan faktorer som kommersialisering bidro til å popularisere psykedelia 
som et motefenomen. I tillegg vil jeg se nærmere på hva psykedelisk musikk var, og hvordan 
artistene bidro til å definere den psykedeliske rusen. I den forbindelse vil jeg komme med 
eksempler på hvordan motkulturens alternative budskap kom til uttrykk i popmusikk.  
Kapittel 8 er viet til The Beatles som på mange måter skiller seg ut fra de andre artistene på 
grunn av deres umåtelige popularitet. I den forbindelse vil jeg se nærmere på hvordan de 
fungerte som rollemodeller og promoterte motkulturens alternative livsfilosofi. I forbindelse 
med min analyse av Beatles går jeg nærmere inn på albumene Revolver (1966) og Sgt Peppers 
Lonely Hearts Club Band (1967) for å vise hvordan det psykedeliske budskapet ble en del av 
populærkulturen. I tillegg vil jeg forsøke å belyse hvordan Beatles bidro til å popularisere 
østen og østlige religioner. 
I oppgavens siste kapittel vil jeg samle trådene og diskutere hvordan syntesen av psykedelia, 
media og populærkultur har bidratt til å skape eller stimulere til en økt interesse for religiøse 
ideer. I denne sammenheng vil jeg sammenligne den medisinske forskningen som ble utført 
med psykedelia med hvordan motkulturen brukte og betraktet dette rusmiddelet, og ikke minst 
hvilken mening motkulturen fant i den psykedeliske rusen. I tillegg vil jeg sette 
hippiebevegelsens ideer og holdninger inn i en religionsfaglig kontekst hvor jeg argumenterer 
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for hvordan denne syntesen av populærkultur, motkultur og psykedelia har bidratt til en 
nyreligiøs oppblomstring.  
Jeg har også valgt å inkludere to appendiks. Appendiks I gir en statistisk presentasjon av 
forskningsresultatene som ble analysert og diskutert i kapittel 3, mens appendiks II gjengir 
musikktekstene til sangene jeg kommenterer og refererer til i oppgaven.   
Kapittel 1: Fra medisinsk forskning med psykedelia til psykedelia 
i populærkulturen – Teori, empiri og metode. 
 
Antropologen Clifford Geerz skriver i The interpretation of cultures at såkalte “thick 
descriptions” er målet når man skal forsøke å forstå og fortolke en kultur, et fenomen eller en 
sosial institusjon (Geertz 1993: 3-30). Min oppgave har som mål å gi en “thick description” 
av sosiale og kulturelle forhold knyttet til motkulturen på 60-tallet. Hensikten er å sette 
nyreligiøsiteten inn i en bredere kontekst slik at man kan se sammenhenger og oppnå en 
dypere forståelse av fenomenet. Religionsvitenskapelige arbeider som har diskutert 
nyreligiøsitetens røtter har ikke foretatt en slik “thick description” av 60-tallets motkultur, 
men tatt det for gitt at det finnes en sammenheng mellom den nyreligiøse oppblomstringen og 
motkulturen
2
. Ved å sette fokus på motkulturen som meningssystem og alternativ livsform, 
ønsker jeg å gi et tilskudd til forståelsen av nyreligiøsitetens røtter.  
Et sentralt aspekt ved motkulturen var jakten på mening og eksperimentering med 
psykedeliske stoffer som LSD og marijuana. For å få en forståelse av dette, har jeg satt meg 
inn i den medisinske forskningen på psykedelia. Det er hevet over tvil at disse stoffene skaper 
endrede bevissthetstilstander, og at det er en av årsakene til at disse rusmidlene ble viktige for 
hippiebevegelsen. Et av denne oppgavens hovedanliggende er derfor å få en mer detaljert 
forståelse både av disse stoffenes medisinske virkemåte og hvordan denne forskningen ble 
fremstilt i 60-tallets motkultur. Satt på spissen må man for å forstå hippiebevegelsen forstå 
hvordan disse stoffene virker, og ikke minst forstå hvordan disse stoffene ble betraktet av de 
som deltok i denne bevegelsen.  
Sentralt i oppgaven er medisinsk forskning med psykedelia, og jeg presenterer som nevnt 
noen utvalgte forsøk hvor forholdet mellom religion og psykedelia blir undersøkt. Hensikten 
                                                 
2
 Det bør nevnes at det finnes noen unntak. Den britiske religionsviteren Christopher Partridge bryter med denne 
tradisjonen når han inkluderer ulike faktorer som 60-tallet, massemedia, populærkultur og psykedelia i en 
dyptgående analyse av nyreligiøsitetens oppblomstring i Vesten i to-binds verket The Re-Enchantment of the 
West (Partridge 2004 og 2005).   
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min er ikke å evaluere hvorvidt psykedelia bidro til å skape mystiske opplevelser hos 
forsøkspersonene. Derimot ønsker jeg å belyse hvordan det er en sammenheng mellom 
religion og psykedelia ved å vise til faktorer som sett og setting som viser til hvilke 
forventninger deltagerne hadde når de fikk psykedelia, og ikke minst den atmosfæren som 
forsøkspersonen befant seg i under seansen.  
Dersom man forsøker å forstå sammenhengen mellom motkulturen, psykedeliske rusmidler 
og religion, er det viktig å ha kunnskap om hvordan psykedelia fungerer og det kan man få 
ved å se nærmere på den medisinske forskningen som ble utført på 50- og 60-tallet.   
Ut i fra mitt perspektiv ønsker jeg å sette dette inn i en bredere kontekst ved å undersøke hva 
som skjer når psykedelia blir motefenomen på slutten av 60-tallet, og forsøke å vise hvordan 
dette har bidratt til å skape en interesse for religion ikke bare innad i motkulturen men også i 
populærkulturen.  
kulturanalytikeren Nick Bromell analyserer forholdet mellom motkulturen, psykedeliske 
rusmidler og popmusikk i Tomorrow never knows. I dette verket kritiserer Bromell den 
akademiske tradisjon for ikke å ta 60-tallet på alvor
3
, og etterlyser mer forskning på bruken av 
psykedelia: “Half the difficulty of understanding those consequences is to get past today’s 
prevailing attitudes of fear and dismissal and to take seriously the experience of getting high 
and tripping” (Bromell 2002: 62).  
Et av målene for denne oppgaven er å belyse at dette faktisk også er et problem i 
religionsvitenskapen. Innenfor dette feltet er det ikke utført systematisk forskning som 
forsøker å forstå bruken av disse stoffene på 60-tallet i en religiøs kontekst. Ved å foreta en 
slik ”thick description” av psykedelia og den rollen disse stoffene hadde i motkulturen på 60-
tallet, vil jeg forhåpentligvis få et fundament for å analysere og forstå sammenhengen mellom 
oppblomstringen av nyreligiøsitet og 60-tallets motkultur.  
 
I kulturens Refortrylling viser Gilhus & Mikaelsson til tre organisatoriske nivåer av 
nyreligiøsitet. Det øverste nivået i denne modellen betegner Gilhus & Mikaelsson som “nye 
religioner”. Det andre nivået gir de navnet “New Age” som en samlebetegnelse “for en type 
nyreligiøsitet organisert som interessefellesskap med nettverkskarakter” (Gilhus & 
Mikaelsson 2005: 12). Den siste kategorien i modellen er “uorganisert nyreligiøsitet” som 
beskrives som “religion smurt tynt utover”. På dette nivået finner man religion i media, 
                                                 
3
 Bromell er ikke alene om å kritisere den akademiske tradisjon for ikke å ta 60-tallet, motkulturen og psykedelia 
på alvor. Blant annet har også den amerikanske historikeren David Farber også påpekt dette (Farber 1988: 221-
222). 
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populærkulturen, fantasy romaner, musikk og lignende. Når jeg i denne oppgaven refererer til 
nyreligiøsitet er det ut fra en slik modell og forståelse som Gilhus & Mikaelsson presenterer. 
Fordelen ved å bruke en slik bred modell er at den inkluderer religiøsitet som innslag i 
populærkulturen samtidig som den også inkluderer religiøsitet på det personlige plan og nye 
trossamfunn. Videre gir modellen et godt sammenligningsgrunnlag i forhold til motkulturen 
hvor media og populærkultur hadde en viktig rolle når det gjaldt å fremheve motkulturens 
budskap. I denne prosessen blir nyreligiøse ideer og tanker i en uorganisert form spredd til 
alle samfunnslag slik at hippienes psykedeliske livsstil blir en del av et motefenomen. Ved å 
se nærmere på det budskapet som sentrale aktører i motkulturen promoterte i media vil jeg 
forsøke å forstå og belyse hvordan denne populariseringsprosessen har bidratt til 
oppblomstringen av nyreligiøsitet.  
Videre ønsker jeg å fremheve at jeg i denne oppgaven forholder meg til begrepet 
nyreligiøsitet ut fra Gilhus og Mikaelssons terminologi, og benytter nyreligiøsitet som 
generell betegnelse på dette fenomenet (se Gilhus og Mikaelsson 2005). Begrepet overlapper 
for en stor del med Hanegraaffs “New Age Sensu Lato” (Hanegraaf 1996). I denne 
sammenheng bør det påpekes slik Stensvold har argumentert for at ingen av begrepene 
benyttes av de troende selv, men at betegnelser som nyåndelighet eller alternativbevegelsen 
foretrekkes (Stensvold 2005: 458). På 60-tallet derimot var ingen fellesbetegnelse etablert, 
verken i forskningen eller blant “de troende” selv.  
 
Motkulturen eller hippiebevegelsen var en kompleks og sammensattbevegelse, påpeker  den 
amerikanske antropologen William L. Partridge (Partridge 1973: 10-15). Det er vanlig å 
benytte motkulturen som en paraplybetegnelse som inkluderer ulike elementer som kanskje 
ikke har så mye til felles. Hva har for eksempel de radikale politiske organisasjonene til felles 
med LSD-profeten Timothy Leary og den kretsen med åndelige søkere som han bygde opp 
rundt Millbrook på østkysten av USA?  
Sosiologen Timothy Miller som har analysert motkulturens undergrunnspublikasjoner deler 
motkulturen inn i to hovedretninger, politisk aktivisme og åndelig søken: ”(...) the alternative 
culture was never a monolith. Within it were at least two quite different approaches to the 
social crisis: there was a New Left (…) and there was hippiedom, the world of dropouts and 
cultural dissenters” (Miller 1991: 10). I denne oppgaven konsentrerer jeg meg om den 
åndelige delen av motkulturen. Når jeg bruker termer som motkulturen, hippier og 
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psykedelisk bevegelse om hverandre må det sees på som en bevisst forenkling gjort av 
språklige årsaker for å få frem nyanser i et komplekst fenomen.  
Viktige tema og sentrale fraksjoner i motkulturen slik som protestene mot Vietnamkrigen, 
Black Panthers, feminismen og borgerrettsbevegelsen får ikke plass i min fremstilling. Disse 
delene av motkulturen har imidlertid vært viktige for å etablere motkulturen som en kritikk av 
det bestående. På mange måter som man kan se på nyreligiøsitet som et alternativ til 
institusjonalisert religion, kan man se hippiebevegelsen som et alternativ til det etablerte 
(voksen) samfunnet. Den svenske religionshistorikeren Kristian Pettersson argumenterer for 
et slikt syn. I Koppla bort, koppla av och koppla in beskriver han motkulturen som et 
alternativ til mainstream kulturen, og viser hvordan deres syn på verden, og innstilling til livet 
skilte seg ut i forhold til det etablerte samfunnet (2005).  
Mitt mål er som nevnt å foreta en “thick description” av 60-tallets motkultur og dens forhold 
til psykedelia ut fra en religionsvitenskapelig synsvinkel. Hva skjedde da motkulturens 
verdier og idealer ble popularisert gjennom media? Min hypotese er at motkulturen fungerte 
som arnested for “alle” alternative tanker og praksiser inkludert psykedelia og religion. Nye 
former for religiøse ideer og praksiser var en integrert del av motkulturen. Når 60-tallets 
motkultur gikk fra å være et marginalt fenomen til å bli mote/massefenomen gjaldt det hele 
denne kulturen, fra motstand mot Vietnamkrigen, eksperimentering med psykedelia og 
åpenhet og nysgjerrighet i forhold til alternative religiøse ideer. Denne prosessen bidro til at 
nyreligiøst tankegods ble allment akseptert, i tillegg ble det på et mer generelt grunnlag en økt 
kunnskap om dette i vestlig kultur. Ved å fokusere på disse alternative fortolkningsstrukturene 
som motkulturen hadde, og da spesielt i forhold til psykedelia, håper jeg denne oppgaven vil 
belyse påvirkningen fra motkulturen i nyreligiøsiteten. Ideelt sett burde et slikt prosjekt 
inkorporere mer av motkulturens kompleksitet, men av plasshensyn har jeg valgt å fokusere 
på noen konkrete mekanismer som har bidratt til spredningen og populariseringen av 
nyreligiøse ideer.   
 
En av hovedgrunnene til at jeg begynte arbeidet med denne oppgaven var som allerede nevnt 
en utilfredshet med de religionsvitenskapelige studiene av nyreligiøsiteten hvor forholdet 
mellom motkulturen og oppblomstringen av nyreligiøsitet ikke har blitt tilstrekkelig 
undersøkt. Dette har påvirket mitt valg av kilder. Sett med en religionsviters øyne kan de 
kanskje fortone seg som uortodokse, da de inkluderer medisinsk forskning på psykedelia og 
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populærmusikk (psykedelisk musikk) og den psykedeliske subkulturen som var en del av 
vestlig ungdomskultur på slutten av 60-tallet. 
Mange studier har belyst og drøftet generasjonskonflikten, og de forandringer som skjedde i 
løpet av 60-tallet. De forskerne og kulturanalytikerne som jeg benytter meg av i denne 
oppgaven, er valgt fordi de fokuserer spesielt på den rollen psykedelia hadde når de forsøker å 
forklare og forstå 60-tallet. I tillegg fokuserer mine kilder på populærkultur og tar disse 
kulturelle uttrykkene alvorlig.  
De norske religionsviterne Dag Øystein Endsjø og Liv Ingeborg Lied har i Det folk vil ha 
(2011) vist hvorfor det er interessant for en religionsviter å studere populærkultur, og har med 
flere eksempler både vist hvordan religiøse elementer er til stede, og er en viktig del av 
populærkulturen. Videre påpeker Endsjø og Lied at religiøse ytringer i populærkulturen har 
for mange religionsvitere vært usynlig eller det har ikke blitt tatt på alvor, med det resultat at 
det har vært forsket for lite på dette feltet (Endsjø & Lied 2011: 19-20). Mine kilder fokuserer 
ikke primært på religion, men de prøver å forklare og forstå det som skjedde på 60-tallet. 
Allikevel sier de mye om forholdet mellom religion, psykedelia og populærkulturen, og ikke 
minst tar kulturanalytikere som Bromell og Pichaske populærkulturen på alvor i sin analyse. 
Slik sett viser mitt kildevalg hvordan religion både var til stede, og var med på å forme 60-
tallets populærkultur. 
I løpet av oppgaven refererer jeg ofte til popmusikk, og i den forbindelse kommer jeg ofte inn 
på sangtekster for å vise hvordan artistene fungerte som ambassadører for motkulturen.  
Formålet med denne oppgaven er ikke å foreta en hermeneutisk analyse hvor jeg forsøker å 
finne ut hvilket budskap artistene hadde i sangene. Jeg behandler popmusikk som tekster, og 
forholder meg til det perspektivet som den franske filosofen Paul Ricoeur fremmet, når han 
argumenter for at når en tekst blir utgitt distanserer den seg fra forfatteren. Meningen skapes 
dermed i et subjektivt møte med teksten (Ricouer 1981: 13-15, 91). Slik sett finnes det ikke en 
objektiv eller riktig måte for hvordan man skal forstå en tekst. Det jeg derimot er ute etter 
gjennom mine eksempler og mitt valg av kilder, er å vise hvordan representanter for 
motkulturen forsto og tolket popmusikken, og i denne sammenheng har det ingen betydning 
hvorvidt John Lennon faktisk beskrev en psykedelisk “trip” i sangen Lucy In The Sky With 
Diamonds eller hvorvidt denne sangen var inspirert av en barnetegning. Det jeg derimot 
ønsker å fokusere på er hva popmusikken betydde for de som var en del av motkulturen, og 
hvordan psykedelisk inspirert popmusikk bidro til at motkulturen ble et motefenomen og en 
del av populærkulturen.    
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Antropologen Partridge (1973) rapporterer tilbake fra sitt feltarbeid i ”hippieghettoen”, at 
psykedelisk musikk var mer enn underholding. Denne type musikk var ifølge Partridge en 
viktig kilde for informasjon, i motsetning til for eksempel tv og aviser som symboliserte ”den 
streite verden”.  I tillegg var musikk en viktig del av rus opplevelsene, og det å lytte til 
musikk var en del av ritualet hvor man møttes for å bruke psykedeliske rusmidler (Partridge 
1973: 45). Jeg kan si meg enig med den amerikanske rockskribenten David Pichaske når han 
skriver: ”the music of the sixties was very much aware of its role, self-critically aware, 
making itself a news bulletin board, interpreting and arguing in songs the way medieval 
scholastics debated in latin” (Pichaske 1979: xx). Videre er det også foretatt studier som 
analyserer rock ‘n’ roll kulturen på 50- og 60-tallet og hvilke rolle og funksjon musikk hadde, 
og da særlig blant ungdom. Inn i en slik tradisjon føyer Nick Bromell seg når han 
argumenterer for hvordan denne musikken var en stemme til en generasjon av unge 
mennesker som ikke var tilfreds med det amerikanske middelklasse livet (Bromell 2002: 5, 
42). I denne sammenheng er det også relevant å nevne at det er utført studier av hvordan 
musikk kan skape dype og meningsfylte opplevelser særlig hos unge mennesker (Macdonald, 
Hargreaves & Miell 2002:1). I tillegg er musikk en viktig faktor i forbindelse med valg av 
identitet (Storey 1999: 52-53).   
Målet med denne oppgaven er som nevnt å undersøke den hypotesen som de fleste 
religionsforskere synes å ta for gitt, nemlig at nyreligiøsiteten som massefenomen vokste ut 
av 60-tallets motkultur. Ut fra et slikt perspektiv mener jeg at kildevalget er relevant, og 
belyser de sosiokulturelle mekanismene som bidro til å popularisere mange av ideene som 
florerte i motkulturen.  
Kapittel 2: Hva er psykedelia, og hvordan virker disse stoffene? 
 
Det er få religionsvitenskapelige arbeider innenfor feltet nyreligiøsitet som diskuterer 
psykedelia, og hvordan motkulturen på 60-tallet kan ha bidratt til oppsvinget i nyreligiøsitet 
som skjedde på 70- og 80-tallet. En årsak til dette kan ligge i manglende kunnskap om 
stoffenes virkning eller personlige etiske motforestillinger mot å studere dette fenomenet. En 
god illustrasjon på dette finner man hos J. Gordon Melton som fremhever hvordan rusmidler 
hadde ødelagt Richard Alpert før han vendte seg mot Østen og guruen Neem Kaoli Baba, 
hvorpå han gjennomgår en transformasjon. Etter denne frelsesopplevelsen skiftet Alpert navn 
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til Baba Ram Dass (Melton 1992: 20)
4
. Først av alt vil jeg poengtere at dette er en etisk 
vurdering Melton gjør, og den blir ikke støttet av hovedpersonen selv. I et intervju fra 1990 
hevder Alpert derimot at disse rusmidlene skapte dype opplevelser som bidro til at han 
gjennomskuet det sosiale spillet og på den måten frigjorde sinnet, og psykedelia har dermed 
spilt en viktig rolle angående hva han har blitt senere i livet
5
. Man kan spekulere i hvorfor 
Melton foretok en slik etisk vurdering, men hva som er mer interessant i et religionshistorisk 
perspektiv er at Melton ikke ser at det er en kontinuasjon fra Alpert på 60-tallet når han var en 
del av motkulturen og det som skjedde i India som førte til denne frelsesopplevelsen. 
Psykedeliske rusmidler er ulovlig og det å ha kunnskap om hvordan slike stoffer virker kan 
føre til at man blir stigmatisert. Kanskje ville Melton unngå en slik stigmatisering eller 
fremstå som en apologet for psykedelia, og dermed miste vitenskapelig kredibilitet. Men 
Melton er ikke alene om dette. Få religionsvitere har undersøkt sammenhengen mellom 
psykedelia og religion. Derimot er de fleste forskere enig i at det er en sammenheng mellom 
motkulturen på 60-tallet og oppblomstringen av nyreligiøsitet, slik som for eksempel 
Hanegraaff i New Age Religion and Western Culture (1996) hvor han forsøker å avgrense 
dette fenomenet i tid uten å foreta en grundigere analyse av hva som skjedde på 60-tallet, og 
hvordan de psykedeliske stoffene faktisk fungerer.  
I dette kapittelet vil jeg gi en fyldig beskrivelse av psykedelia og den medisinske forskningen 
som ble utført med dette. Da psykedelia er et perifert fagfelt innen religionsvitenskapen vil jeg 
før jeg begir meg ut på en presentasjon av forskningen som ble utført med disse substansene, 
og hvordan bruk av psykedelia kan stimulere eller skape religiøse opplevelser, gi et kortfattet 
innblikk og sammendrag av hva denne typen stoffer er, og hvordan de fungerer slik at leseren 
får grunnleggende kunnskap om emnet.  
Psykedelia: En generell innføring og forklaring av sentrale begrep 
Jeg henviser til denne gruppen med rusfrembringende stoffer som psykedelia. Denne termen 
har sitt opphav hos den britiske psykiateren Humprey Osmond, og den ble for første gang 
brukt i 1957. Ordet har gresk opprinnelse, og er sammensatt av to ord psyche (sinn/bevissthet) 
og delos (manifestasjon), og henviser til at denne typen stoffer er bevissthetsutvidende. De 
                                                 
4
 Ram Dass blir den første amerikaner som vender seg til hinduismen, og opparbeider seg en slags gurustatus.  
Dette skjer i forbindelse med utgivelsen av Be here now (1971) som ble en bestselger blant restene av 
motkulturen og de som sympatiserte med den (Lee & Shlain 1992: 263).  Ifølge Timothy Miller solgte boka om 
lag en halv million eksemplarer bare i USA (Miller: 1999: 117). 
5
 Hele intervjuet er å finne på http://ramdasstapes.org/rd%20article%20by%20David%20and%20rebecca.htm 
[lesedato 11.04.2000]. Denne nettsiden samler mange intervjuer og publikasjoner av Ram Dass. Det intervjuet 
jeg henviser til ble gitt til San Francisco Chronicle i 1990, og går under tittelen “Interview with Richard Alpert – 
Ram Dass”. Dessverre foreligger det ikke mer informasjon vedrørende kilder.     
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som brukte disse stoffene fikk ifølge Osmond innsikt i egen psyke, og fikk se verden med nye 
øyne etter en slik opplevelse (Lee & Shlain 1992:55).  
I denne sammenheng er det viktig å presisere at det ikke er noen bred eller tverrfaglig enighet 
om hvordan psykedelia fungerer eller hva man kaller slike stoffer. Det medisinske 
etablissementet kategoriserer fortsatt denne typen substanser som hallusinogener. En term 
som impliserer at disse stoffene skaper en eller annen form for et sansebedrag, eller en 
hallusinasjon (Kuhn, Swartzwelder & Wilson 2003: 86).  
Den amerikanske religionshistorikeren Huston Smith påpeker at termen psykedelia er nært 
forbundet med 60-tallets motkultur (Smith 2003: XVI). Ordet kan derfor ha mistet litt av den 
opprinnelige betydningen, og mange assosierer i dag psykedelia med hippier, sosiale 
opprørere og den seksuelle frigjøringen
6
.  
Dersom jeg hadde henvist til stoffene med den medisinske termen hallusinogen ville jeg på 
mange måter evaluert rusopplevelsene på en reduksjonistisk måte, og indirekte og kanskje i 
verste fall fortolket religiøse opplevelser og visjoner som kan forekomme når man bruker 
denne typen substanser som usannhet og sansebedrag. Dette er en problemstilling jeg ikke vil 
gå inn på i oppgaven. Jeg ser i stedet på dette ut fra et religionshistorisk perspektiv og inntar 
en metodologisk ateistisk posisjon slik at jeg verken tar stilling til, eller evaluerer innholdet i 
denne typen rusopplevelser men forholder meg til informantenes/deltagernes egne 
fortolkninger 
7
. I tillegg må det fremheves at de fleste av kildene, og faglitteratur henviser til 
disse substansene som psykedelia.  
 
Det mest kjente psykedeliske stoffet, LSD (Lysergaciddiethylamid), ble for første gang 
fremstilt av de sveitsiske kjemikerne Albert Hofmann og Arthur Stoll i 1938. Foranledningen 
til dette var at de forsøkte å fremstille et preparat som skulle fungere som en kur mot migrene 
(Stevens 1988: 4).  Stoffet ble testet på dyr, men det var ingenting som indikerte at det var noe 
spesielt med dette stoffet. Omlag fem år senere lagde Hofmann en ny dose med LSD. Under 
arbeidet søler han en mikroskopisk dråpe på hendene, og en time senere begynner han å føle 
seg ”rar” i hodet. Hofmann klarte ikke lengre å fokusere på arbeidet og bestemte seg for å dra 
                                                 
6
 Smith mener at man i stedet burde bruke termen ”entheogen”, som refererer til det religiøse aspektet ved disse 
stoffene (Smith 2003: XVI).  De som bruker denne betegnelsen er ofte apologetisk inspirert, og arbeider for å 
bruken av stoffene i terapeutisk og/eller religiøs setting. Se Entheogen and the Future of Religion (Forte 1997) 
og nettsidene Erowid Entheogen vault (http://www.erowid.org/entheogens/).  
7
 Dette er et perspektiv blant annet den humanistiske sosiologen Peter L. Berger diskuterer i Religion, samfund 
og virkelighed (1993) hvor man som humanistiske forsker må forsøke å suspendere egen tro og verdigrunnlag og 
søke en fenomenologisk beskrivelse.  
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hjem. Hofmann beskriver effekten som en slags rus hvor fantasien ble stimulert, og hjernen 
produserte fargerike visjoner og bilder. I tillegg vektlegger han at denne rusen ga han en 
følelse av å være nær verden og sine omgivelser på en helt ny måte (Lee & Shlain 1992: 
xviii). 
I og med at dette var noe helt nytt og det fantes ingen kjente referanserammer som kunne 
forklare stoffets virkning, bestemmer Hofmann seg for å prøve LSD igjen og tar hva han tror 
er en mikroskopisk dose på 250 mikrogram
8
.  
Overveldet og sjokkert over virkningen må Hofmann nok en gang reise hjem fra arbeid. 
Denne gangen var effekten mye kraftigere. Han hadde problemer med å snakke, objekter ble 
forvrengt og ikke minst skjedde det noe med oppfattelsen av tid og rom. Assistenten som 
fulgte han hjem fortalte at han syklet i vanlig hastighet, mens Hofmann selv hadde en følelse 
av at han ikke kom noen vei fordi det føltes som om alt gikk i slow-motion. Denne 
sagnomsuste sykkelturen har i ettertid blitt ansett for å være startpunktet for historien om 
LSD.  
 
Psykedelia har en helt spesiell virkning, og stoffene kan bidra til å skape religiøse opplevelser 
hos brukeren, noe som er meget interessant for en religionsviter. Før jeg går videre vil jeg kort 
forklare hvordan psykedeliske rusmidler fungerer, og hva som skiller dem fra andre typer 
rusmidler. Disse stoffene blir ikke klassifisert etter kjemisk struktur eller farmakologiske 
egenskaper, men etter psykologisk virkning hos brukeren, og for å komplisere dette enda mer 
er virkningen individuell og varierer fra bruker til bruker. Andre grupper med medikamenter, 
legemiddel og rusmidler (slik som opiater, barbiturater eller alkohol) har en mer forutsigbar 
virkning, og ofte en beslektet kjemisk struktur.  
Psykedeliske rusmidler har derimot en individuell virkning og det er vanskelig å forutsi 
hvordan en person vil reagere når vedkommende bruker psykedelia: “..each experience is so 
individualized. The identity and the amount of the drug, how it is taken, the user’s 
expectations, and the user’s previous experience all play a role” (Kuhn, Swartzwelder & 
Wilson 2003: 89). Psykiateren Stanislav Grof utdyper dette: “The most astonishing and 
puzzling effect of the LSD sessions which I observed in the early years of experimentation 
was the enormous variability among individuals; using the same dose of the same drug and 
                                                 
8
 Dette er faktisk en veldig kraftig dose. Til sammenligning inneholder den illegale LSD som omsettes i dag 
mellom 20 og 80 mikrogram (Kuhn, Swartzwelder & Wilson: 2003: 91-92). Jeg vil vende tilbake til dette temaet 
senere i oppgaven da dosering er en av de faktorene som kan påvirke utfallet når man bruker denne typen stoffer, 
noe blant annet Marlene Dobkin de Rios har påpekt (de Rios & Janiger 2003: 146-147).  
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under relatively constant conditions, we obtained an extraordinary range of individual 
responses in various subjects” (Grof 1976: 16). 
Sentralt i denne oppgaven er rusbruken i motkulturen på 60-tallet. Det er derfor naturlig å 
rette fokus på de mest populære og utbredte substansene, det vil si LSD, psilocybin og 
meskalin
9
. Disse tre rusmidlene har ulik kjemisk struktur, men de påvirker en gruppe med 
nevrotransmittere i hjernen og forandrer dermed serotonin balansen. Disse serotonin 
reseptorene er lokalisert i hjernebarken (Cerebral korteks), og på en eller annen måte blir de 
stimulert av slike stoffer, men det er fortsatt uklart hvordan denne typen stoffer fører til for 
eksempel hallusinasjoner (Kuhn, Swartzwelder & Wilson 2003: 101–103).  
Av disse er LSD det mest potente stoffet. I ren form er LSD uten smak og lukt.  En vanlig 
brukerdose er på mellom 20 – 500 mikrogram, noe som tilsvarer omtrent vekten på et tidels 
sandkorn, og virkningen varer fra åtte til tolv timer. Stoffet er ikke fysiologisk farlig, og ingen 
overdoser er rapportert. Siden stoffet etter hvert ble ulovlig, ble det omsatt på gata, og det blir 
som regel solgt i gelatinkapsler, piller eller det er løst ut i vann og dryppet på et stykke papir 
hvor stoffet trekker inn i papiret og man kan senere legge papirbiten på tunga og innta stoffet 
ved at det absorberes når det kommer i kontakt med væske. Papirbitene blir ofte produsert 
med forskjellig mønster, farger og lignende som er med på å gi det et navn og et slags vare 
eller kvalitetsmerke som viser hvilken undergrunnprodusent som har laget det. På den måten 
kan man anslå doseringen ved at denne typen informasjon sirkulerer blant de som bruker 
psykedelia.  
I motsetning til LSD som er en syntetisk substans, finnes psilocybin i naturen, og da i 
forskjellige typer med sopp, med det kan også fremstilles kjemisk. Psilocybin har omtrent 
samme virkning som LSD, men blir ofte beskrevet som litt mildere, og virkningen varer fra 
fire til seks timer. Doseringen ligger vanligvis mellom fire og ti milligram, men det kan 
variere veldig siden man ikke vet hvor mye man får i seg om man for eksempel spiser sopp 
hvor konsentrasjonen av psilocybin varierer. Ved høyere doser blir effekten sterkere, på 
samme måte som ved bruk av LSD.  
                                                 
9
 Cannabis (hasj/marijuana)blir ikke nærmere drøftet i denne oppgaven. Den amerikanske religionsviteren 
Walter Clark som forsket på psykedelia, argumenterte for at denne gruppen med stoffer hadde status som 
psykedelia da de kunne stimulere religiøse opplevelser hos brukerne (Clark 1969: 41). Psykologene Masters & 
Huston hevder derimot at cannabis har for svak virkning til å kunne klassifiseres som et psykedelia (Masters & 
Huston 2000: 37-38). Cannabis er i tillegg ulovlig, noe det har vært siden 1937 i USA. På bakgrunn av dette ble 
det ikke gjort noen vitenskapelige forsøk med dette slik som det ble gjort med for eksempel psilocybin og LSD.  
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Meskalin finner man i naturen blant annet i Peyotekaktus, samt et par andre arter i 
kaktusfamilien, men det kan også syntetiseres. Kjemisk fremstilt meskalin skal gi en litt annen 
virkning, siden det kun er ett virkestoff i denne, mens det i kaktus er flere stoffer som gir en 
slags synergieffekt. Denne substansen minner kjemisk sett om amfetamin, og den har noe av 
dets virkning med økt puls og blodtrykk, samt at pupillene utvides, men i tillegg har den en 
rent psykologisk virkning som minner om LSD og psilocybin.  
 
Felles for disse stoffene og de fleste typer med psykedelia er den første virkningsfasen, og det 
at brukeren ofte føler symptomer som svimmelhet, kvalme, svakhet, økt puls og hjerterytme. 
Kanskje klør det litt i huden. Noen opplever spenninger i muskulaturen og en form for uro i 
kroppen (Grof 1976: 9).  
Etter hvert som virkningen blir sterkere skjer det en forandring i det visuelle og man ser ofte 
ting litt forvrengt og ute av proporsjoner. Objekter kan krympe eller vokse (1976: 10-11). Et 
godt eksempel på hvordan dette kan arte seg er beskrevet av forfatteren Aldous Huxley som 
observerte en blomstervase første gang han prøver meskalin. Det var ifølge Huxley som å se 
blomstene for første gang og de skinte med et slags indre lys, og han kjente at han ble fylt 
med sakrale stemninger og følelser (Huxley 1957: 17).  
Når doseringen blir høyere kan hallusinasjonene variere fra enkle mønster med farger til 
komplekse scener og visjoner hvor brukeren for eksempel kan oppleve at han/hun er “ute av 
kroppen”.  Under denne type opplevelser forekommer det ofte at man kan få følelsen av å 
høre farger og se lyder, samtidig som tidsopplevelsen blir forandret slik at et minutt kan 
oppleves som en evighet (Kuhn, Swartzwelder & Wilson 2003: 89).  
Men dette er kliniske beskrivelser. Det som er spennende i min sammenheng er å se på 
hvordan disse erfaringene og opplevelsene varierer. Ifølge Kuhn, Swartzwelder & Wilson er 
det forholdsvis vanlig at brukeren kan føle at grensene mellom selvet, jeget og verden viskes 
ut under rusen. Enkelte kan oppleve dette som noe positivt, og føler kanskje en slags ro eller 
enhet med “moder jord”, mens andre opplever angst og uro og kanskje føle de blir sugd opp 
og absorbert eller spist av jorden (2003: 105).  
Forskning på psykedelia  
Den medisinske forskningen på psykedelia som blir presentert i denne oppgaven ble utført på 
50- og 60-tallet, og er kun et lite utvalg av den forskning som ble gjort med psykedeliske 
stoffer. På 50- og 60-tallet var dette et forholdsvis stort fagfelt innen psykologien og 
psykiatrien, og i løpet av disse årene ble det skrevet mer enn tusen artikler som omfattet 
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journaler fra ca 40 000 pasienter/forsøkspersoner. I tillegg ble det skrevet over tyve fagbøker 
innen emnet (Lee & Shlain 1992: 89). 
Forsking på hva jeg i denne oppgaven klassifiserer som psykedeliske rusmidler, tok i all 
hovedsak tre retninger. Jeg fokuserer hovedsakelig på den ene retningen kalt psykedelisk 
terapi som var særlig utbredt i Canada og USA. Det som kjennetegner denne fagtradisjonen 
var at den tok i bruk høye doser med psykedelia for å bryte ned pasientens psykiske 
forsvarsmekanismer (1992: 55). Hypotesen var at psykedeliske opplevelser ville føre til 
psykisk helbredelse. Opplevelsene som ble utløst av psykedelia skulle være forløsende og 
rensende for de som gjennomgikk de. Grunntanken var at slike “topp opplevelser” (peak 
experiences) kunne føre til at pasientene ble friske fordi de forandret selve livsanskuelsen 
(Pahnke, Kurland, Goodman & Richards 1969: 34-35). 
I Europa var psykolytisk (bevissthetsfrigjørende) terapi den dominerende retningen, og 
stoffene ble brukt i kombinasjon med psykoterapi. Dosen som ble brukt var betydelig lavere 
enn hva som var tilfelle innen psykedelisk terapi. LSD, Meskalin og Psilocybin ble sett på 
som nyttige redskap for å nå frem til fortrengt ubevisst materiale og psykoterapeutiske 
samtaler forekom både før, under og etter seansen (Pahnke, Kurland, Unger, Savage & Grof 
1971: 447). Sannsynligvis var det på grunn av lav dose og at stoffet ble brukt i en 
psykoterapeutisk setting at religiøse opplevelser forekom relativt sjelden. I tillegg var ikke 
terapeuter innenfor denne tradisjonen opptatt av dette.  
Den tredje forskningsretningen er den psykotomimetisk (psykose frembringende) tradisjonen, 
som var særlig utbredt i USA på 50-tallet. Når en person var påvirket av slike rusmidler anså 
man at personen led av en midlertidig og kontrollert form for psykose. De psykedeliske 
stoffene ble ansett som redskap for å forstå psykosens natur. Forsøkspersonene måtte delta i 
en mengde tester, og fylle ut spørreskjemaer i påvirket tilstand. Hensikten var å finne ut om 
forsøkspersonene hadde mistet kontakten med virkeligheten, og hvordan stoffene som skapte 
en slags modellpsykose påvirket egenskaper som logisk tenkning. Disse testene foregikk i en 
klinisk sykehus setting, altså i en atmosfære som ikke fremmet religiøse opplevelser. En 
person trenger tid for seg selv for å oppnå slike “tilstander” påpeker Masters & Huston når de 
diskuterer rollen til ledsagere, guider og terapeuter innen psykedelisk terapi (Masters & 
Huston 2000: 129-150). Den psykedeliske skolen kritiserte den kliniske settingen disse 
eksperimentene ble utført i, og hevdet at det kunne utløse frykt og angst (de Rios & Janiger 
2003: IX, Masters & Huston 2000: 68).  I tillegg bør det nevnes at dersom en religiøs 
opplevelse forekom ble det tolket som en bekreftelse på at stoffene virket 
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psykosefrembringende. For å illustrere forskjellen i disse fagtradisjonene kan man ifølge Jay 
Stevens si at hva den psykedeliske terapeuten Timothy Leary beskrev som en ekstatisk 
opplevelse og unio mystica ble innenfor den psykotomimetiske skole tolket som oppløsning 
av ego og depersonalisering (Stevens 1988: 139, 181). 
 
De fleste som forsket på psykedelia på 50- og 60-tallet er enige om at sett og setting kan legge 
føringer på den psykedeliske rusen. Den tsjekkiske terapeuten Stanislav Grof definerte sett og 
setting: 
The expression “set and setting” is a technical term referring to a complex of non-
pharmacological factors occurring in the LSD reaction. “Set” includes the psychological 
expectations of the subject, the sitter’s or guide’s concept of the nature of the LSD 
experience, the agreed upon aim of the psychedelic procedure, and the preparations and 
programming of the session. “Setting” refers to the actual environment, both physical 
and interpersonal, the concrete circumstances in which the drug is administered (Grof 
1976: 14).  
 
Marlene Dobkin de Rios understreker at det er tre ulike faktorer som bestemmer, eller 
påvirker hvordan psykedeliske stoffer virker:”the properties of the drug itself, the setting in 
which its taken, and the ”set” (psychological makeup) of the people who take it” (de Rios & 
Janiger 2003: 124). Hvorvidt doseringen er en del av settingen kan diskuteres siden det er en 
del av de ytre omstendighetene, men doseringen kan faktisk påvirke hvorvidt en som bruker 
psykedelia faktisk får en religiøs opplevelse. Dette er noe jeg vil vende tilbake til i forbindelse 
med min presentasjon av noen utvalgte medisinske forsøk med psykedelia.  
Blant de som bruker psykedelia, og de som brukte dette på slutten av 60-tallet var det det en 
allmenn oppfatning blant brukerne av at sett og setting påvirker rusopplevelsen. Dette skyldes 
kanskje i hovedsak Timothy Leary som spredde denne kunnskapen når han ble en 
selvproklamert talsmann for motkulturen.  Leary og kretsen rundt han forsøkte å forstå den 
psykedeliske rusen, og fant likheter mellom rusen og med budskapet i den tibetanske 
dødeboken. I 1964 skrev Leary, Metzner og Alpert The Psychedelic Experience som tok 
utgangspunkt i den tibetanske dødeboken, men omskrev og tilpasset den det psykedeliske 
rusforløp og de opplevelser man hadde i slike påvirkede tilstander. Denne boka hadde stor 
påvirkning på motkulturen og dens måte å forstå psykedelia på og den ble en del av det 
psykedeliske ritualet og vokabularet (Lee & Shlain 1992: 183).  Leary, Metzner og Alpert 
forsøkte å lage en kortfattet manual som skulle kartlegge de uoppdagede og ukjente deler av 
psyken. Disse “indre territorier” ble tilgjengelige for alle som eksperimenterte med 
psykedelia. I tillegg ønsket de å hjelpe mennesker som eksperimenterte med disse stoffene 
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med å optimere opplevelsen ved å trenge inn i dypere sinnelag og oppnå større innsikt ved at 
det personlige ego’et døde (Leary, Metzner og Alpert 1995: 11). Forfatterne av The 
Psychedelic Experience beskriver hva som avgjør hvordan en psykedelisk sesjon vil arte seg: 
The nature of the experience depends almost entirely on set and setting. Set denotes the 
preparation of the individual, including his personality structure and mood at the time. 
Setting is physical – the weather, the room’s atmosphere; social – feelings of persons 
present towards one another; and cultural – prevailing views as to what is real (1995: 
11).  
 
Det finnes ikke noen god norsk oversettelse for begrepene sett og setting, men dersom man 
skal forsøke å oversette eller forklare hva de viser til kan man si at sett viser til den 
psykologiske motivasjon, eller indre sinnsstemning når man brukte disse substansene, mens 
setting henviser til eksterne omgivelser, miljø eller atmosfære der seansen finner sted.  
Kapittel 3: Produksjon av religiøse opplevelser: En presentasjon 
av noen utvalgte forskningsprosjekt med psykedelia  
 
I dette kapittelet vil jeg presentere noen sentrale forskere og forskningsprosjekt som benyttet 
psykedelia, og som undersøkte forholdet mellom psykedelia og religion. Kvantitative studier 
kan sies å ha vært den dominerende vitenskapsform på 50- og 60-tallet, og veldig få forskere 
avvek fra denne normen. Fordelen med denne metoden var at man gjennom spørreskjema og 
statistikker fikk en mer generell oversikt over forholdet mellom psykedelia og religiøse 
opplevelser.  Noen viktige unntak fantes slik som Oscar Janiger og Masters & Huston som 
betraktet en psykedelisk sesjon som en personlig og unik opplevelse. I sine studier lar de 
forsøkspersonene som deltok i forskningen komme til orde, og presenterer ofte lengre utdrag 
av deres beskrivelser av opplevelsene. Disse narrativene blir deretter analysert og fortolket. På 
bakgrunn av dette undersøkte de om det finnes noen karakteristiske trekk ved opplevelsene.  
Som nevnt er sett og setting viktige begrep for å forstå den psykedeliske opplevelsen, da de er 
variabler som på mange måter kan sies å legge føringer for hvordan opplevelsen eller rusen 
arter seg. I dette kapitlet går jeg gjennom noen av de viktigste forsøkene som ble gjort med 
psykedelia, hvor man forsøkte å si noe om hvorvidt disse stoffene kunne frembringe religiøse 
opplevelser. Jeg vil gå nærmere inn på hvordan sett og setting spiller inn på dette.  
Mitt kildeutvalg baserer seg i all hovedsak på kortere vitenskapelige artikler, med unntak av 
de mer omfattende studiene til psykiateren Oscar Janiger og psykologene Masters & Huston. 
Artiklene oppsummerer ofte et forskningsprosjekt og ble publisert i fagtidsskrift. Mitt 
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kildevalg medfører noen metodologiske problemer. Mange av de korte artiklene gjør ikke 
rede for teori, empiri og metode, men presenterer kun en konklusjon av forskningen. Dette 
fører til problemer når man forsøker å fortolke spørreskjemaene som ble brukt, da man ikke 
vet hva de enkelte definerer som en religiøs opplevelse. Jeg har forsøkt å løse denne 
utfordringen ved å diskutere de spørreskjemaene som ble brukt, hvordan dette kan ha påvirket 
resultatene og ikke minst undersøkt de ulike sett og settinger nærmere. Resultatene bør heller 
ikke leses som absolutte svar på forholdet mellom psykedelia og mystiske opplevelser, men 
som en indikasjon på hvordan psykedelia kan stimulere religiøse tanker, følelser og ideer i en 
gitt sett og setting.  
 
Walter Pahnke 
Pahnke (1931-1971) hadde en bred akademisk bakgrunn innenfor felt som teologi, psykiatri 
og medisin. Innen psykedelisk forskning er han mest kjent for å stå bak et av de mest kjente 
forsøkene som ble utført, “The Good Friday Experiment” hvor han undersøkte hvordan 
psilocybin brukt i en religiøs setting kunne frembringe spirituelle følelser og føre til mystiske 
opplevelser
10
. 
Forsøket ble gjennomført på Langfredag, påsken 1962 (derav navnet ”The Good Friday 
experiment”) og fant sted i et kapell ved Universitetet i Boston. Under planleggingsfasen 
konsulterte Pahnke sine kollegaer ved Harvard blant andre Timothy Leary, og andre forskere 
som hadde direkte erfaring med psykedelia. Pahnke hadde selv ingen personlig erfaring med 
psykedeliske stoffer, og mente at dersom han selv prøvde dette kunne det gjøre han inhabil 
som forsker (Leary 1990: 102, Leary 1995: 292).  
Pahnke’s prosjekt omfattet 20 forsøkspersoner som aldri tidligere hadde prøvd psykedelia og 
10 guider som hadde personlige erfaringer med psilocybin
11
.  De som deltok i prosjektet 
hadde forholdsvis lik bakgrunn og forutsetninger. De var alle menn med protestantisk 
bakgrunn som studerte teologi i Boston området (Pahnke 1970: 153). Deltakerne ble delt inn i 
fem grupper på fire, med to guider pr. gruppe. I hver gruppe fikk to subjekter 30 milligram 
psilocybin, mens de to andre fikk placebo, nikotinsyre
12
.  Forsøket fant sted i en religiøs sett 
                                                 
10
 Dette forsøket var en del av Pahnke’s doktorgrad ved Harvard. Det ble aldri publisert og min presentasjon og 
analyse av ”The Good Friday experiment” er basert på senere artikler skrevet av Pahnke selv, og i samarbeid 
med andre forskere,  samt sekundær kilder. 
11
 Disse guidene deltok ikke i evalueringen av prosjektet. De var støttespillere som skulle assistere og hjelpe 
deltagerne gjennom opplevelsen dersom de følte seg urolige eller mistet fokus.   
12
 Nikotinsyre gir en kribling i huden, og kroppen kan føles som varm. Grunnen for å bruke dette stoffet var 
ifølge Pahnke at det kunne gi en økt placebo effekt sammenlignet med et helt virkningsløst stoff (Pahnke 1970: 
153). 
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og setting og under forsøket ble det avholdt en gudstjeneste hvor det ble spilt kirkemusikk, 
avholdt en preken og deltagerne kunne snakke eller be sammen med hverandre.  
 
Pahnke benyttet seg av et spørreskjema med 147 punkter for å samle inn data. Dette ble sendt 
ut til alle deltakerne en uke etter at forsøket fant sted. Seks måneder etter dette ble i tillegg et 
forkortet spørreskjema (100 punkter) sendt til deltagerne. 
Pahnke satte opp en liste med ni kategorier for hva som kjennetegnet og definerte en mystisk 
opplevelse
13
. Et av målene til Pahnke var å finne universelle elementer ved den mystiske 
opplevelse (Järvinen 1985: 96). “The Good Friday experiment” hadde slik sett flere formål og 
skulle ikke bare vise hvordan psilocybin bidra til å skape religiøse opplevelser. I henhold til 
Pahnkes definisjon av den mystiske opplevelse var spørreskjemaet sentrert rundt spørsmål 
hvorvidt forsøkspersonene fikk en følelse av enhet, transcendering av tid og rom, hvorvidt det 
var en dyptgående positiv opplevelse, følelse av noe hellig, en intuitiv følelse av 
kunnskap/illuminasjon, hvorvidt den kunne uttrykkes med ord, var forbigående eller førte til 
varige forandringer i holdninger og væremåte (Pahnke 1970: 147-152).  
Resultatene viste at de som fikk psilocybin hadde mye høyere score i alle kategorier 
sammenlignet med kontrollgruppen
14
.  For eksempel svarte 84 % i denne gruppen at  de 
hadde en følelse av at tid og rom ble transcendert, mens kun 6 % av kontrollgruppen hadde en 
slik følelse under gudstjenesten. I tillegg er det verdt å nevne at 70 % av de som fikk 
psilocybin svarte at de følte en indre enhet sammenlignet med 8 % av kontrollgruppen (1970: 
155-156). På bakgrunn av denne undersøkelsen kunne Pahnke konkludere med at psilocybin 
brukt i en religiøs setting bidro til å skape eller utløse en mystisk opplevelse. I tillegg hevdet 
Pahnke at en slik opplevelse vil berike det religiøse livet (1970: 158–159).   
Man bør imidlertid dvele litt ved disse konklusjonene og stille spørsmål hvorvidt deltagerne 
kan sies å være representative for å trekke slike generelle konklusjoner. Gruppen besto som 
tidligere nevnt kun av hvite menn med protestantisk bakgrunn som alle var troende, og som i 
tillegg studerte teologi.  Kan det tenkes at denne gruppen var mer disponert for slike 
opplevelser enn for eksempel hva mennesker som ikke hadde en aktiv tro?  De psykologiske 
forutsetningene og motivasjonen til deltagerne var også ganske spesielle her, og det kan 
tenkes at mange faktisk ønsket å delta for å få en slik opplevelse. Det hadde vært mange 
oppslag i media om dette, helt tilbake fra midten av 50-tallet. I tillegg kjente mange til 
                                                 
13
 Denne typologien er påvirket av Walter Stace, for mer informasjon viser jeg til Stace, W. T. 1961: Mysticism 
and Philosophy. London: Macmillan & Co LTD. London.  
14
 For en full presentasjon av resultatene viser jeg til Appendiks I.  
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Timothy Leary og de prosjektene han holdt på med ved Harvard. Marlene Dobkin de Rios 
som arbeidet med materialet etter Oscar Janiger har påpekt hvordan denne typen studier 
tiltrakk seg en spesiell gruppe mennesker. Mange av deltagerne ønsket å få religiøse og 
mystiske opplevelser, mens andre ønsket å utvide sine horisonter ved å få innsikt i seg selv 
eller løse personlige problem (de Rios & Janiger 2003: 31). Man bør derfor være litt forsiktig 
med å generalisere da gruppen til Pahnke ikke kan sies å representere et tverrsnitt av den 
amerikanske befolkning.  
En annen innvending mot Pahnke’s prosjekt er at den typologi som han baserte 
spørreskjemaene sine på i stor grad bestemmer og påvirker hvordan deltagerne svarer. Hver 
deltager måtte besvare spørsmålene ved å benytte seg av en gradert skala. Dette førte til at det 
ikke var anledning til selv å sette ord på hva de følte, hvordan de selv opplevde seansen. På en 
måte kan man si at når Pahnke formulerte spørreskjemaet på grunnlag av sin egen definisjon 
av mystikk, blir det empiriske materialet skreddersydd til han langt på vei bekrefter det han 
skulle vise, nemlig at det var en sammenheng mellom en religiøs sett og setting, psilocybin og 
mystiske opplevelser. Man kan også stille spørsmål ved kontrollgruppen. Hadde de en mindre 
intens mystisk opplevelse enn de som fikk psilocybin? Har de troende mystiske opplevelser 
hver søndag når de går i kirken? Jeg lar disse spørsmålene være ubesvart, men håper det 
illustrerer litt av de problemene som denne metodologien medfører når man forsøker å 
analysere resultatene i forsøket.  
 
Walter Huston Clark 
Clark (1902-1994) var som religionspsykolog influert av Leary og Pahnke i sitt syn på 
hvordan psykedeliske substanser kunne forandre mennesket og dermed også samfunnet til det 
bedre. Han videreførte arven etter William James når han fokuserte på personlige religiøse 
opplevelser. For å få en bedre forståelse av hva Clark ønsket å oppnå med psykedelisk 
forskning, må man se litt nærmere på hvordan han forsto religion. Clark definerer religion:  
Religion, I will be thinking of as the inner experience of individual when he senses 
Ultimate Reality, whether as God, a Beyond, transcendent cosmic process, a wholly 
different and profound dimension of life, Nirvana, or however one chooses to name and 
interpret this ultimate reality, and particularly when this experience is confirmed by the 
attempts of the individual to harmonize his life with the Reality he senses (Clark 
1969:6). 
 
Clark opererer med to former for psykologisk orientering i den religiøse sfæren. På den ene 
siden har man rasjonell religion, karakterisert ved institusjoner og presteskap som fungerer 
som et bindeledd mellom mennesket og gud. Denne formen for religion dominerer ifølge 
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Clark vestlig religiøsitet. Den ikke-rasjonelle (nonrational) formen for religion er kjennetegnet 
av den mystiske opplevelsen, og direkte kontakt med det transcendente. Østlige religioner 
kjennetegnes ifølge Clark av denne formen for religiøsitet. De personlige religiøse 
opplevelsene er for Clark religionens kjerne, men de har blitt undertrykt og fortiet av kirken i 
vestlig kultur. I en ideell verden vil det være en balanse mellom de to religiøse sfærene (1969: 
8-11). Fordi østlige religioner fokuserer på mystikk, er dette en medvirkende årsak til at folk 
som bruker psykedelia adopterer østlig religion og filosofi hevder Clark (1969: 12). Bruk av 
psykedelia kan imidlertid bidra til å reparere vestens ubalanserte religiøsitet, og det kan bidra 
til å skape individuelle mystiske opplevelser (1969: 8-11, 159-161). Ifølge 
religionshistorikerne Andrea Grace Diem og James R. Lewis har majoriteten av Amerikanere 
en idealisert forestilling om østlig kultur og religion (Diem & Lewis 1992: 49-51). Clark kan 
kanskje sies å tilhøre denne kategorien når han hevder at østlige religioner kjennetegnes av 
mystikk og indre opplevelser, og overser mange av de religiøse institusjonene som faktisk er 
til stede i slike kulturer.    
 
I løpet av hans virke som psykedelisk forsker på 60-tallet, deltok Clark i rundt 175 sesjoner 
hvor det ble utdelt LSD eller psilocybin. I tillegg intervjuet han flere hundre personer som 
hadde eksperimentert med dette stoffet på egenhånd. Clark’s første møte med psykedelisk 
forskning skjedde på midten av 60-tallet da han deltok i et mindre forsøk ved Norwich 
hospital i Connecticut med bare åtte forsøkspersoner. Clarks rolle var å studere de religiøse 
elementer ved den psykedeliske opplevelse. Ti måneder etter at de hadde fått LSD hevdet fem 
av åtte at opplevelsen var ”beyond everything ever experienced or imagined” (Clark 1969: 
82). Clark utdyper dette: “[…] they felt that the experience had improved their capacity to 
deal realistically with their problems and had enormously stimulated their psychological 
growth (1969: 82). To av deltagerne ved prosjektet som ble utført ved Norwich hospital var 
ateister, men de var også ifølge Clark de to som hadde de sterkeste religiøse opplevelsene 
(1969: 82). Omtrent femti prosent av alle Clark hadde intervjuet eller hadde kontakt med 
gjennom sitt virke som forsker skal ifølge han hatt religiøse opplevelser ved bruk av 
psykedelia (1969: 126). I tillegg hevder han at alle som har brukt psykedelia har hatt eller følt 
”[…] at least some elements of profound religious experience” (1969: 82).  
Problemer melder seg dog når man analyserer hvordan Clark kommer frem til disse 
konklusjonene. Clark brukte et spørreskjema hvor han inkorporerte 20 kategorier med 
religiøse begrep (blessedness, timelessness, rebirth etc.). I dette skjemaet måtte deltagerne 
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svare ved å bruke en skala fra 0-5. Clark reflekterer ikke over hvordan dette faktisk har 
tvunget deltagerne til å svare på en måte som bekreftet hans tese om at psykedeliske rusmidler 
bidrar til å skape ikke-rasjonelle religiøse opplevelser.  
Clark fremhever som nevnt at ateister også hadde religiøse opplevelser når de fikk psykedelia. 
Når majoriteten av mennesker som har prøvd psykedelia beskriver disse opplevelsene med 
religiøse termer, kan det imidlertid også forklares med at vårt språk mangler en terminologi 
for å beskrive ekstraordinære opplevelser. Det enkleste er da å ty til religiøse metaforer for å 
videreformidle opplevelsen (Masters & Huston 2000: 265). Clark diskuterer ikke denne 
problematikken i Chemical Ecstasy. Hvorvidt en opplevelse er mystisk eller om den bare blir 
beskrevet med religiøst ladede ord og uttrykk blir ikke viktig for mitt perspektiv. Det som 
derimot er interessant i denne sammenheng er å fokusere på hva som skjedde når de som 
brukte psykedelia “vendte tilbake” eller “kom ned” fra rusen, og undersøke hvordan de 
fortolket opplevelsen, og ikke minst se nærmere på hvordan opplevelsen ble videre 
kommunisert til venner og likesinnede. Dette kan ha bidratt til å skape et klima hvor religiøse 
spørsmål ble satt på dagsordenen. I så måte er Clark’s undersøkelser interessante når man tar i 
betraktning det med det store antallet av ungdom som eksperimenterte med psykedelia på 60-
tallet. Dette er et tema jeg vil komme tilbake til i oppgavens siste kapittel.   
Ditman, Hayman & Whittlesey 
På slutten av 50-tallet utførte psykiaterne Keith Ditman, Max Hayman og John Whittlesey et 
psykedelisk forskningsprosjekt hvor det deltok 74 forsøkspersoner. Studien ble utført ved en 
klinikk for alkoholikere på psykiatrisk avdeling ved U.C.L.A. medisinske senter i Los 
Angeles California. Både i fagpressen og vanlige medier ble det 50-tallet skrevet mange 
artikler basert på synsing om hvor fantastiske de nye psykedeliske stoffene var (Ditman, 
Hayman & Whittlesey 1962: 346).  De involverte forskerne poengterte at hensikten med 
prosjektet var at de ønsket å få vitenskapelig kunnskap om psykedelia.   
Dette forsøket er et av de mest kjente psykedeliske forsøk hvor forholdet mellom religion og 
psykedelia blir undersøkt, og andre forskere refererer ofte til det
15
. Dessverre foreligger det 
veldig lite informasjon angående teori og metode utover den korte artikkelen som jeg har 
benyttet meg av i denne fremstillingen.  
Utvalget av forsøkspersoner ble gjort blant kolleger, bekjente og pasienter med psykiske 
lidelser, den sistnevnte kategorien utgjorde omtrent halvparten av gruppen (1962: 346). 100 
                                                 
15
 Blant annet Leary (1964: 327-328), Masters & Huston (2000: 255) og Smith (2003: 21) diskuterer og henviser 
til dette forsøket.  
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mikrogram med LSD ble gitt forsøkspersonene mens de befant seg i trygge og ikke-kliniske 
omgivelser. Hvis man sammenligner dette forsøket med ”The Good Friday experiment”, blir 
forskjellene i sett og setting tydelig. Forsøkene fant sted i et rom med dempede lys, og 
deltagerne fikk tilgang til musikk og kunst og kunne dersom de ønsket det gå ut i en liten 
hage. Deltagerne var delt inn i små grupper på tre til fem personer når de fikk LSD, og det var 
minst en person som ikke brukte psykedelia til stede. Denne personen skulle både passe på 
deltagerne og observere hva som foregikk (1962: 346). 
Et spørreskjema på 76 punkter ble gitt til forsøkspersonene etter sesjonen. Spørreskjemaet var 
basert på tidligere erfaringer med psykedelia, og det skulle gjenspeile mye av det en kunne 
oppleve under rusen (1962: 346). Omtrent halvparten av deltagerne mente opplevelsen var det 
største som noensinne hadde skjedd i deres liv, hvorpå 32 % svarte at dette var å regne som en 
religiøs opplevelse. 48 % mente de så verden med nye øyne, mens 40 % svarte at de følte at 
de fikk ny innsikt og kunnskap om Gud eller en høyere kraft i universet
16
.  
Ditman, Hayman & Whittlesey poengterer imidlertid at det kan være en sammenheng mellom 
mennesker som allerede var åndelig og religiøst orienterte ved at de opplevde å få en 
bekreftelse på livssynet eller troen gjennom å bruke psykedelia (1962: 349).  
Også dette forskningsprosjektet lider imidlertid av forutinntatte holdninger blant forskerne 
som deltok. De hadde alle en positiv innstilling til psykedelia, og dette kommer til uttrykk når 
de diskuterer resultatene. På grunnlag av at for eksempel at 32 % av deltagerne svarte at de 
hadde en religiøs opplevelse, eller 72 % som svarte de hadde en fin og behagelig opplevelse, 
ble LSD ansett for å ha en terapeutisk verdi av forskerne. Ditman, Hayman og Whittlesey 
utdyper dette:”if these claims are valid it would indicate that the LSD experience is 
psychotherapeutic in itself” (1962: 351). Denne gruppen med forskere tilhørte den 
psykedeliske tradisjonen og mente som tidligere nevnt at LSD skapte eller ga en slags 
helbredende tilstand hvor psykiske blokkeringer, nevroser og lignende ble kurert. Forskerne 
som passet på og observerte deltagerne under forsøket skulle hjelpe til med at de klarte å 
“slippe opp” og “flyte” med strømmen av vonde minner, skremmende bilder og 
hallusinasjoner basert på den innerste og dypeste frykt. På den måten ville pasienten komme 
ut av den vonde fasen og helbrede seg selv gjennom rusopplevelsen. 
Et av målene til Ditman, Hayman og Whittlesey var å undersøke hvorvidt LSD kunne føre til 
varige forandringer. De sendte derfor ut spørreskjema til tyve av deltagerne tre år etter at de 
fikk LSD. På grunnlag av disse dataene konkluderte de med at effekten av stoffet hadde avtatt 
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 For en mer detaljert presentasjon av resultatene viser jeg til Appendiks I.  
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og at det var kun snakk om mindre forandringer hos enkelte av forsøkspersonene (1962: 351). 
Selv om 32 % svarte at de hadde hatt en religiøs opplevelse umiddelbart etter at forsøket ble 
utført kan dette kanskje skyldes en svakhet ved metodologien som var i bruk, da 
spørreskjemaet i stor grad la føringer på hvordan forsøkspersonene svarte. I tillegg ble 22 av 
deltagerne utvalgt til dybdeintervjuer (1962: 346). Dessverre er ikke dette materialet 
tilgjengelig.  
Det bør også nevnes at Ditman, Hayman og Whittlesey ikke presenterer definisjoner angående 
hvordan de forskjellige kategoriene i spørreskjemaet skal tolkes. Hva er for eksempel en 
religiøs opplevelse, eller hva er forskjellen mellom de 32 % som hevder at de hadde en slik 
opplevelse og 40 % som svarte at de opplevde ”A greater awareness of God, or a Higher 
Power, or an Ultimate Reality” (1962: 346). Som tilfelle er med de øvrige forsøkene jeg har 
undersøkt er også dette prosjektet skjemmet av metodiske svakheter, og det ville vært 
interessant å kunne undersøkt den statistiske presentasjonen på bakgrunn av definisjoner, i 
tillegg ville dybdeintervjuene ha gitt en større indikasjon på hvordan deltagerne opplevde 
LSD rusen.  
Charles Savage 
Forsøket ledet av Savage foregikk på begynnelsen av 60-tallet, og 96 forsøkspersoner deltok. 
Min presentasjon av Savage’s forskning på psykedeliske stoffer er basert på et knippe artikler 
som tar for seg ett forsøk
17
.  Deltagerne var frivillige og de betalte selv for behandlingen, og 
spørreskjema ble sendt ut tre til fjorten måneder etter behandlingen hadde funnet sted 
(Metzner 1963: 19). Det ble brukt en kraftig psykedelisk dose bestående av 200-300 
mikrogram med LSD blandet med 200-300 milligram med meskalin (Savage, Fadiman, 
Mogar & Allen 1966: 243). Intensjonen var å undersøke reaksjonen når mennesker ble 
eksponert for en enkelt, men kraftig dose med psykedelia. Forsøket skulle:  
Produce a unique experience for the patient which is to be so profound and impressive 
that it changes the patient’s own evaluation of his past life experiences and consequently 
may lead him to establish new values (Sherwood, Stolaroff & Harman 1962: 69). 
 
                                                 
17
 Jeg har dessverre ikke klart å skaffe til veie artikkelen hvor Savage presenterer de statistiske resultat og min 
fremstilling er hentet fra Ralph Metzner (1963). Metzner viser her til Savage, Harman, Fadiman and Savage ”A 
follow up note on the psychedelic experience” i Sanford Unger (red): Psychedelic Drug Therapy: A new 
approach to personality change”. Ifølge Metzner ville denne boka bli publisert i 1964, men jeg har dessverre ikke 
lykkes med å spore den opp, og det er uvisst hvorvidt den faktisk ble gitt ut. I tillegg til Metzner’s artikkel 
benytter jeg med av Sherwood, Stolaroff & Harman (1962) og Savage, Fadiman, Mogar & Allen (1966).  
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Ved siden av den høye dosen som ble brukt, skiller dette forsøket seg ut ved at pasientene 
måtte forberede seg i en lengre periode frem til de ble gitt psykedelia. De ble innkalt til 
ukentlige intervjuer fire til åtte uker i forkant. I tillegg måtte de også skrive en liten 
selvbiografi som ble diskutert sammen med en terapeut (Savage, Fadiman, Mogar & Allen 
1966: 242).  Forsøkspersonene måtte også inhalere en gassblanding bestående av 70 % 
oksygen og 30 % karbondioksid som fører til at man blir svimmel og kan miste bevisstheten. 
Dette skulle trene dem opp til å gi slipp på egoet, slik at de ikke skulle holde igjen og forsøke 
å kontrollere rusen under selve forsøket (1966: 242). Da den psykedeliske sesjonen fant sted, 
ble det gjort i trygge omgivelser. Forsøkspersonene hadde tilgang til kunst og musikk, og hver 
enkelt pasient ble fulgt av både en mannlig og kvinnelig terapeut som skulle hjelpe og veilede 
dem (1966: 243).   
 
På grunnlag av dette studiet delte Savage den psykedeliske opplevelse inn i tre ulike stadier. 
Det første stadiet er kjennetegnet av unnvikelse hvor pasientene forsøkte å kontrollere den 
psykedeliske rusen. Mange forsøkspersoner følte uro, angst, frykt og på mange måter hadde 
dette likheter med schizofrene bevissthetstilstander (Sherwood, Stolaroff & Harman 1962: 
70). Det andre stadiet kjennetegnes av at individet arbeidet seg gjennom “repressed material 
and unreality structures, false concepts, ideas, and attitudes […] thus a form for psychological 
cleansing seems to accompany the subjective imagery” (1962: 71). Dersom forsøkspersonen 
klarte å overgi seg selv til den psykedeliske opplevelsen, beveget pasienten seg inn i en tredje 
fase. Nå begynner pasienten å utvikle en følelse for andre aspekter av tilværelsen, som ikke 
kommer frem i den hverdagslige bevisstheten: ”[…] he sees that his own self is by no means 
so separate from other selves and the universe about him as he might have thought” (1962: 
71). Når pasienten ble konfrontert med en slik opplevelse, mente man ifølge psykedeliske 
terapi at personen fikk et nytt holdepunkt i livet og etablerte nye holdninger og verdier (1962: 
69). 
Metoden bygget på en teori om at forsøkspersonen ville gjennomskue flere lag med falske 
sosiale roller og adferdsmønstre og godta seg selv i en slags frihetstilstand utenfor 
psykologiske og sosiale roller og forventninger (1962: 70-71).  
Metzner rapporterer at 85 % av de som deltok i Savage’s forsøk mente dette var en veldig 
positiv og god opplevelse. 78 % svarte at det var den største og viktigste opplevelsen i deres 
liv, mens hele 83 % svarte bekreftende på at dette var en religiøs opplevelse, og 90 % mente 
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det hadde gitt innsikt og kunnskap om Gud eller en høyere kraft i universet (Metzner 1963: 
19-26)
18
.  
Store deler av spørreskjemaet i denne undersøkelsen overlappet med det som var i bruk i 
studien til Ditman, Hayman og Whittlesey.  Den store forskjellen er at deltagerne i Savage’s 
forsøk scorer mye høyere i hver enkelt kategori. For eksempel hevder Ditman og hans 
kolleger at 32 % av deltagerne hadde en religiøs opplevelse, mens hele 83 % av Savage’s 
pasienter svarte at den psykedeliske opplevelse var av religiøs art. Det er flere årsaker til 
dette. For det første gjennomgikk deltagerne til Savage en mye grundigere innføring om hva 
de hadde i vente, og de ble gjort bevisste på egne mål og motivasjoner for å gjennomgå en slik 
behandling. I tillegg lærte de hvordan de skulle håndtere problemer, frykt og uro om de møtte 
dette mens de var påvirket av psykedelia. I forberedelsesfasen forut hadde de øvd på å klare 
og “overgi seg”, da det ikke var farlig selv om det opplevdes slik mens en var påvirket av 
rusen. En annen faktor som har spilt inn på resultatet er størrelsen på dosen. Desto større den 
er, desto kraftigere blir visjonene, fargene og hallusinasjonene. Ditman, Hayman og 
Whittlesey benyttet en betydelig lavere dose enn hva Savage gjorde, noe som må ha påvirket 
resultatene, og for en stor del forklare de høyere scorene i Savage’s undersøkelse.  
Masters & Huston 
Robert Masters & Jane Huston hadde begge bakgrunn fra ”the human potential movement”, 
og skrev The varieties of psychedelic experience
19
, som ble publisert for første gang i 1966. 
Dette arbeidet er en polemikk mot hva de kaller rusbevegelsen (eller hippiebevegelsen) og 
messianske rusprofeter slik som Timothy Leary og hans kolleger som de mente skadet seriøs 
forskning på dette området (Masters & Huston 2000: v-vi).  
På den tiden The varieties of psychedelic experience ble skrevet var det mange oppslag i 
media om denne typen stoffer, og det ble blant annet arrangert en kongresshøring om den 
terapeutiske nytteverdien av LSD, for å kartlegge hvorvidt det burde forbys på grunn av 
utstrakt bruk blant ungdom, og de konsekvensene dette medførte (Greenfield 2006: 267-269).  
Det var mange forskningsprosjekter som ble avlyst da de ikke fikk tillatelse fra myndighetene 
til å benytte LSD, i tillegg ble forskerne ofte stigmatisert innad i fagmiljøene. Masters & 
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 For en mer detaljert presentasjon viser jeg til Appendiks I.  
19
 Bokas tittel henspeiler på William James’ klassiske bok The Varieties of Religious Experience som ble 
publisert for første gang i 1902.  
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Huston tok til orde mot å forby LSD som terapeutisk verktøy da psykedeliske stoffer var den 
beste måten til å utføre bevissthetsforskning
20
. 
 
Masters & Huston deler den psykedeliske opplevelsen inn i fire ulike nivåer
21
. Under rusen 
kan personen bevege seg mellom disse fire nivåene, og kan forlate et nivå, for å vende tilbake 
til dette nivået noen minutter eller timer senere. Hver sesjon er unik, og hver enkelt 
forsøksperson forbereder seg på sin måte for å få mest mulig igjen for å bruke psykedelia. De 
fire nivåene skulle fungere som et metodologisk verktøy som skulle gjøre det enklere for 
guiden å lokalisere hvor forsøkspersonen befant seg, hva som preget tankene og følelsene, og 
hvilke stimuli guiden eventuelt kunne bruke for å hjelpe forsøkspersonen til å gå dypere inn i 
seg selv (Masters & Huston 2000: 39). 
Det første nivået, det sensoriske domenet (the sensory realm) kjennetegnes av at oppfattelsen 
av tid og rom forandres, og forsøkspersonene opplevde ofte perseptuelle forandringer i denne 
fasen. Dette nivået var mest vanlig rett etter at det psykedeliske stoffet hadde begynt å virke. 
Guiden som alltid var med på Masters & Huston’s forsøk skal lede individet videre fra denne 
fasen ved å be deltageren om å tenke på vakre ting, og be dem om å bevege seg dypere inn i 
seg selv. Den neste fasen, et slags kollektivt analytisk nivå (the recollective – analytic stage) 
inntreffer vanligvis etter noen timer. Dette nivået er preget av introspeksjon. Ofte 
gjenopplever forsøkspersonene personlige problem og kriser fra tidligere faser i livet. Veldig 
mange av forsøkspersonene til Masters & Huston fikk viktig innsikt i denne fasen som igjen 
kunne bidra til å forandre for eksempel holdninger og selvbilde.  Det neste nivået, den 
symbolske fasen (the symbolic level) forekom ikke hos alle, og kun 40 % av 
forsøkspersonene oppnådde å nå dette nivået. På dette nivået opplevde forsøkspersonene at 
deres personlige historie ble dramatisert i en slags indre reise hvor de spilte hovedrollen eller 
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 LSD ble forbudt i USA i 1968, og klassifisert som klasse A narkotika, noe som medførte at det ikke lengre var  
tillatt å bedrive forskning med dette.  
21
 Denne modellen har mye til felles med den teoretiske modellen som ble utviklet av Stanislav Grof. Grof mener 
at det er en sammenheng mellom denne type bevissthetstilstander, den biologiske fødselen, psykiske lidelser og 
blokkeringer. Målet til Grof er å gi pasienten en forløsende opplevelse som en ifølge Grof kan oppnå ved å 
gjennomgå den traumatiske opplevelsen som fødselen representerer. En slik opplevelse kan sies å være religiøs, 
og terapeuten leder pasienten målbevisst mot dette, selv om det medfører såkalte “bad trips” da pasienten må 
møte sin frykt og sine problem for å kunne overgi seg og frigjøre seg selv. Innen religionspsykologien er Grof en 
kjent figur, og han er kanskje den mest kjente som har forsket på psykedelia. Grunnen til at jeg velger ikke å ta 
med Grof her er fordi sett og setting blir veldig spesielt i forhold til motkulturens bruk av psykedelia, siden 
pasientene til Grof ligger med øynene igjen og terapeuten gir detaljerte føringer for at pasienten skal nå målet. I 
tillegg gir ikke Grof noen konkrete tall på hvor mange av hans pasienter som oppnådde dette. For mer 
informasjon om Grof’s forskning med psykedelia vises det til Grof (1976): Realms of the Human Unconscious, 
Observations from LSD Research.  
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kunne leve seg inn i kjente myter og legender. I denne fasen oppnådde forsøkspersonene en 
helt spesiell form for innsikt, som i ettertid ga muligheten til dyptgående forandringer i livet. 
Fullbyrdelsen av en psykedelisk opplevelse skjer dersom individet nådde det fjerde nivået, det 
integrerte nivået (the integral level). Her skjedde det en psykologisk integrasjon og personlig 
illuminasjon som fører til en fundamental positiv selvtransformering. Individet følte seg 
revitalisert og født på ny. Kun 11 av 206 forsøkspersoner nådde dette nivået, og samtlige 
beskrev det med religiøse termer. Opplevelsen var for Masters & Huston selvevaluerende og 
personene som opplevde dette var overbevist om at det var en sann og ekte opplevelse. Alle 
som nådde dette nivået var grundig forberedt, hadde dyp innsikt i egen psyke, og hadde vært 
gjennom en lang prosess forut for seansen/sesjonen (2000: 142–150).  
Størrelsen på den psykedeliske dosen ble besluttet etter en diskusjon mellom guiden og 
deltageren i prosjektet, og selve sesjonen fant sted i rolige og trygge omgivelser. Det kunne 
være et komfortabelt rom med kunst på veggene og levende blomster, samt et rikt utvalg med 
musikk. Sesjonene kunne også foregå utendørs. Da fant man et vakkert sted, kanskje i 
nærheten av et vann, eller i et idyllisk skogholt og lot sesjonen utfolde seg her.  
Et par dager etter den psykedeliske sesjonen, skrev deltageren ned en detaljert personlig 
beskrivelse av opplevelsen. I tillegg gjorde guiden notater underveis, og de intervjuet 
deltagerne opp til flere ganger både før og etter sesjonen.  
 
Masters & Huston benyttet seg av kvalitativ metode, og sentralt i deres forskning står 
individet, og de mener selve den psykedeliske opplevelsen er personlig og unik (2000: 3-4). 
Materialet som legges til grunn i The varieties of psychedelic experience, er personlige 
observasjoner av 206 forsøkspersoner, samt intervjuer med 214 personer som har brukt 
psykedeliske rusmidler i forskjellige sammenhenger (2000: 5)
22
. I forbindelse med 
utvelgelsen av forsøkspersoner til prosjektet skriver de: 
All of our subjects had to meet such basic requirements as: 1) successful present 
functioning; 2) absence of detectable signs of psychosis or serious neurosis; 3) absence 
of past history of major mental illness; and 4) adequate preparation for and positive 
expectations concerning the drug experience (2000: 12-13).   
 
I ukene før sesjonen fant sted, møtte guiden eller terapeuten deltageren gjentatte ganger hvor 
de ble kjent med hverandre og diskuterte motivasjon og interesse for å prøve psykedelisk 
terapi. Dette skulle både hjelpe forsøkspersonen, og gi guidene nødvendig innsikt i deres 
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 De 214 intervjuene er ikke tatt med i de endelige statistikker, på grunn av forskjeller i “sett” og “setting” og 
varierende doser, men blir brukt som tilleggsmateriale og sekundærkilde (Masters & Huston 2000: 5, 265). 
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personlighet, slik at sesjonen kunne gjennomføres på en måte som maksimerte effekten (2000: 
139).  
Det bør i denne forbindelse presiseres at guidene i Masters & Hustons prosjekt var svært 
aktive sammenlignet med den rolle guidene (eller terapeutene) hadde i andre forsøk. Dersom 
deltagerne mistet fokus, eller ble stående fast på et punkt i opplevelsen, benyttet guidene seg 
av teknikker for å få deltageren inn på rett spor. En metode de ofte tok i bruk, var å be 
deltageren om å legge seg ned, lukke øynene og for eksempel å visualisere de dionysiske riter, 
eller andre kjente religiøse ritualer og skikker. En annen metode var å gi forsøkspersonen et 
bilde eller en skulptur og be han/henne studere denne. Guiden var så viktig ifølge Masters & 
Huston at de bruker et helt kapitel i The varieties of psychedelic experience til å diskutere 
deres rolle (2000: 129-150), og slik sett skiller også dette forsøket seg ut fra annen 
psykedelisk forskning. 
 
Masters & Huston er influert av William James’ teori om religiøs konversjon og bygger på 
hans definisjon av religiøs erfaring: “Religious experience can be defined then, as that 
experience which occur when the “depth of one’s being” are touched or confronted with the 
“depth of being”” (2000: 258). Konversjonen ser de på som et forventet utfall av den religiøse 
opplevelse. En opplevelse på det fjerde nivå (det integrerte nivå) i deres modell omfatter kun 
forsøkspersonene som i ettertid rapporterte om en slik transformasjon (2000: 247, 267) .  
Rundt 95 % av forsøkspersonene som deltok i forsøket hevdet selv å ha forandret seg på en 
positiv måte som en følge av deltagelsen. Interessant nok er ikke Masters & Huston enig i 
denne tolkningen. Ifølge deres evaluering, nådde bare mellom 5-10 % det integrerte nivå, og 
tok konsekvensen av dette gjennom en religiøs konversjon og gjennomgikk en 
selvtransformerende prosess (2000: 150).  
For å illustrere denne lave scoren vil jeg sammenligne Masters & Huston’s strenge kriterier 
for hva som var å regne som en religiøs opplevelse, med noen andre forsøk.  Masters & 
Huston kritiserer Timothy Leary’s metodologi i forbindelse med hans høye score angående 
hvor mange som hadde religiøse opplevelser med psykedelia. Det Leary aksepterte som bevis 
for at psykedelia bidro til å skape religiøse opplevelser er for Masters & Huston ikke annet 
enn eksotiske sider ved det å bruke psykedelia og i beste fall en lavere form for mystikk 
(2000: 305)
23
. I tillegg kritiserer de også Ditman, Savage og Pahnke sine studier for å operere 
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 I neste kapittel vil jeg komme tilbake til Leary og presentere han både som forsker og som “LSD-profet”, og i 
denne forbindelse vil jeg se nærmere på hans syn på psykedelia, og forholdet mellom slike stoffer og religion.  
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med for høye prosentandeler angående hvor mange som hadde religiøse opplevelser (2000: 
251-261). 
En presentasjon av Masters & Hustons empiriske materiale viser at så mange som 96 % av 
forsøkspersonene selv hevder at de hadde en eller annen form for religiøs opplevelse i løpet 
av den psykedeliske rusen (2000: 265). Forfatterne forklarer at grunnen til dette, skyldes at 
forsøkspersonene brukte religiøse metaforer for å forstå eller beskrive hva som skjer under en 
psykedelisk rusopplevelse. På bakgrunn av deres eget kriterium om at en religiøs erfaring 
medfører konversjon hevder Masters & Huston at hvis man studerer hvert enkelt av disse 
tilfellene nærmere vil det bli klart at de ikke har hatt religiøse følelser eller emosjoner i 
forbindelse med opplevelsene. Dette kom frem gjennom de intervjuer som de hadde med 
forsøkspersonene (2000: 264-265). Man må være forsiktig med å sammenligne forsøk hvor 
det er benyttet forskjellig teoretisk og metodologisk fundament, men det kan kanskje sies at 
dersom en kvantitativ metode med spørreskjemaer blir benyttet, og det ikke er foretatt en 
personlig evaluering av hver enkelt deltager, ville dette påvirke resultatene i forhold til hvor 
mange som hadde en såkalt religiøs opplevelse under påvirkning av psykedelia, og slik sett 
skiller Masters & Huston seg fra andre forsøk ved at de gjennom dybdeintervju med 
deltagerne foretar en evaluering av selve opplevelsen av å bruke psykedelia.  
Oscar Janiger
24
 
Oscar Janiger var inspirert av Aldous Huxley’s The doors of perception, da han startet med 
psykedelisk forskning i 1954 (de Rios & Janiger 2003: 15). Hans forskning pågikk frem til 
1962, da den amerikanske regjering strammet inn regelverket og trakk tilbake 
forskningsløyver, mer eller mindre som en følge av den negative publisitet Timothy Leary og 
hans kolleger ved Harvard fikk i media. I løpet av de åtte årene Janiger holdt på deltok så 
mange som 930 personer, menn og kvinner i alderen fra 18-80 år (2003: 1). Ifølge de Rios 
gjenspeilet utvalget den amerikanske befolkningen (2003: 2). Hver forsøksperson ble 
intervjuet før det ble gitt tillatelse til at vedkommende kunne delta. Personer med nevrotiske 
og psykotiske lidelser ble avvist (2003: 19-20).  
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 Oscar Janiger (1918-2001) ønsket ikke selv å publisere resultatene fra sine arbeider med psykedelia på grunn 
av det fenomenologiske perspektivet denne forskningen hadde. Den brøt med den kvantitative normen som 
dominerte dette fagfeltet (de Rios & Janiger 2003: 16). I tillegg til dette kan de sosiale og akademiske 
fordommer omkring psykedelisk forskning ha påvirket dette valget (Stevens 1988: 370-371). Da Janiger døde i 
2001, fikk Marlene Dobkin de Rios tilgang til hans arkiver, og publiserte resultatene. Min presentasjon av 
Janiger er i hovedsak basert på hennes analyse av dette materiale hvor Oscar Janiger er satt opp som 
medforfatter.  
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Janiger forsøkte å gjenskape en naturalistisk setting, og lot psykedeliske sesjoner utspille seg i 
et vanlig bolighus hvor forsøkspersonene hadde tilgang til alle fasiliteter. Janiger var først og 
fremst interessert i hvordan de psykedeliske stoffene fungerte i hverdagslige situasjoner 
(2003: 7, 18). Janiger legger ikke vekt på guidens rolle under sesjonen. En person (”a sitter”) 
var til stede, men Janiger forsøkte å minimere deres påvirkning på deltagerne fordi han ønsket 
at sesjonen skulle utvikle seg på naturlig måte. Filosofien bak prosjektet var at deltagerne 
skulle gjøre hva de selv følte for, ikke hva Janiger ønsket at de skulle gjøre. De Rios nevner 
imidlertid at mange av de som deltok følte at de trengte en guide, eller en person som kunne 
hjelpe dem under opplevelsen (2003: 153). 
Hver forsøksperson fikk 2 mikrogram LSD pr kilo kroppsvekt, det vil si at de fikk en moderat 
dose sammenlignet med for eksempel forskningsprosjektet som Charles Savage og hans 
kolleger utførte. Som i mange av de andre forskningsprosjektene ble Janigers forsøkspersoner 
bedt om å skrive ned en detaljert beskrivelse av hva de følte og hva de hadde opplevd etter at 
sesjonen var ferdig. I tillegg ble et spørreskjema sendt ut en måned etter sesjonen
25
. 
Janigers metode kan sies å være fenomenologisk på den måte at han kun forsøkte å sørge for 
en trygg setting og forsøkte å unngå å påvirke deltagerne (2003: 16). Janigers mål var å 
studere virkningen av LSD på en differensiert gruppe i en naturlig setting (2003: 1). En helt 
nøytral setting er ikke mulig å skape, men Janiger prøvde å eliminere unødvendig påvirkning 
og holde de ytre forholdene så like som mulig (2003:18). Etter åtte år med forskning 
konkluderte Janiger med at: 
LSD does not necessarily favor any particular psychotherapeutic model or mystical or 
spiritual belief, nor did it necessarily fit any specific group of systematized ideas. 
Rather, it seemed to produce a marked shift in our fundamental perceptual frame of 
reference upon which humans’ ongoing concept of reality rests (2003: 25). 
 
Janiger baserte sin empiri på en kombinasjon av intervjuer og svarene han fikk fra 
spørreskjemaet. I tillegg må det poengteres at Janiger betraktet hver eneste LSD opplevelse 
som unik og den utfoldet seg ifølge Janiger forskjellig fra person til person. Men det var noen 
elementer som var konstante, slik som for eksempel mystiske opplevelser, opplevelsen av at 
tid og rom ble forandret og persepsjonelle forandringer (2003: 27, 33).  
Janiger lagde en inndeling av LSD-erfaringer basert på forsøkspersonenes egne utsagn og 
beskrivelser. Han betraktet som sagt hver sesjon som unik, men det var kun på overflaten. 
Ved å analysere resultatene mente Janiger å finne strukturelle likheter eller emner som opptok 
                                                 
25
  Ca 70 % av deltagerne returnerte dette.  
35 
 
de som brukte LSD. Gjennom denne metoden, oppdaget Janiger 28 konstante elementer
26
 i 
LSD opplevelsen. En av disse konstantene er ”the mystical category”. Janiger definerer en 
mystisk og/eller spirituell opplevelse slik: “any person’s direct, subjective communion with a 
deity, spirit, or ultimate reality” (2003: 115). Janiger forsøkte å unngå at hans forsøkspersoner 
hadde tilgang til religiøse stimuli under sesjonene siden det ville bryte med hans ide om en 
naturlig setting. Allikevel hadde 24 % av deltagerne en eller annen form for mystiske eller 
spirituelle opplevelser (2003: 115). Ifølge de Rios er dette tallet veldig lavt, og hun forsøker å 
forklare hvorfor kun 24 % hadde en slik opplevelse ved å vise til den lave dosen med LSD 
som ble brukt. Den var for lav til at den ville “enhance the mystical experience among 
individuals who were not already committed to such a perception of reality” (2003: 147).  
 
Jeg har i dette kapittelet forsøkt å gi et bilde av naturvitenskapelig forskning på 
sammenhengen mellom psykedelia og religiøse opplevelser ved å ta utgangspunkt i de beste 
og mest presise kildene som er tilgjengelige, nemlig den medisinske forskning som ble utført 
med disse stoffene på 50- og 60-tallet. Det er vanskelig å trekke noen generelle konklusjoner 
på bakgrunn av dette materialet, men de fleste innen denne forskningstradisjonen hevder at 
det er en sammenheng mellom sett og setting og religiøse opplevelser som følge av inntak av 
psykedeliske stoffer.  
De medisinske eksperimentene med psykedelia viste at disse stoffene skapte en endret 
bevissthetstilstand som ble oppfattet som en dyptgående og i noen tilfeller omveltende 
erfaring. Hvorvidt opplevelsen, de endrede sanseinntrykkene, visjonene og “innsikten” kan 
karakteriseres som religiøs er et tolkningsspørsmål som først og fremst er knytter til brukernes 
forventninger og definisjoner av religiøsitet. I neste kapittel skal jeg presentere Timothy 
Leary, en forsker som entydig hevdet at psykedelia åpnet sinnet for en skjult religiøs 
dimensjon. Denne sammensmeltningen av religion og rus fikk store samfunnsmessige 
konsekvenser og ble et av kjennetegnene ved 60-tallets hippiekultur mye takket være Timothy 
Leary som tok på seg rollen som talsmann for motkulturen og brukte media til å fremme et 
slikt syn.  
Videre i oppgaven vil jeg fokusere på konteksten som mange unge mennesker befant seg i på 
slutten av 60-tallet og forsøke å belyse hvordan det kan være en sammenheng mellom 
oppblomstringen av nyreligiøsitet og bruk av psykedelia. For å kunne gjøre dette må man 
forstå hvordan psykedeliske stoffer fungerer, og man må være inneforstått med at det ikke er 
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 For en oversikt over de 28 konstante elementene viser jeg til appendiks I.   
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et kausalt forhold mellom psykedelia og religiøse opplevelser, men at faktorer som sett og 
setting spiller inn.   
Kapittel 4: Timothy Leary: Psykedelisk forsker og selvproklamert 
profet og talsmann for den psykedeliske revolusjon  
 
Timothy Leary (1920 – 1996) er ikke den mest betydningsfulle forskeren som har arbeidet 
med psykedeliske rusmidler. Han er derimot den mest berømte på grunn av all den 
oppmerksomhet han fikk fra media fra midten av 60-tallet og frem til sin død. Han fikk eller 
tok på seg en viktig rolle i motkulturen hvor han brukte sin bakgrunn som forsker til å hente 
legitimitet for det budskapet han sto for.  
Timothy Leary ble ansatt ved Harvard i januar 1960 som professor på grunnlag av hans 
arbeider omkring diagnoseringen av personlighet
27
. Da Leary ble ansatt ved Harvard var han 
inne i en faglig og personlig krise. Han hevdet selv at han hadde mistet troen på sitt eget fag 
fordi psykologien ikke klarte å forandre menneskelig adferd (Leary 1990: 16). Løsningen til 
Leary var et nytt perspektiv og en ny tilnærming til faget og ikke minst til pasientene. Leary 
refererte til dette som en eksistensiell – transaksjonal psykologi. Et slikt perspektiv, hevdet 
Leary, ville løse psykologiens fundamentale problem når det gjaldt å forandre adferd og 
kurere psykiske lidelser. Sentralt i denne måten å tenke på var at hverdagslige situasjoner 
skulle få oppmerksomhet, ikke medisinske modeller som ble utformet i et klinisk miljø (1990: 
17). Leary’s andre hovedpunkt var å forsøke å fjerne ideen om at psykologen var den ledende 
autoritet på en pasients sykdom. For Leary var det pasienten som hadde den mest inngående 
kjennskapen til sin egen situasjon. Terapeuten var til stede kun som en støttespiller som skulle 
fungere mer som en veileder (Leary 1995: 174-175). 
Den formen for psykologi Leary lanserte og praktiserte var en del av den strømmen som 
senere ble til humanistisk psykologi
28
. Det unike med dette perspektivet er at all sosial 
interaksjon ble betraktet og fortolket som spill. Samfunnet var et stort spill som omfavnet 
uendelig mange mindre spill, hvert spill med sine egne regler, ritualer, strategier og 
belønninger, som påvirker og bestemmer menneskelig atferd (Stevens 1988: 131). Senere på 
60-tallet da Leary utnevnte seg selv til en profet for motkulturen, bygde han på denne 
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 For interesserte lesere henviser jeg til: Leary, Timothy 1957: Interpersonal diagnosis of personality: A 
functional theory and methodology for personality evaluation. New York: Ronald Press. 
28
 Leary mente selv å ha likheter med for eksempel Abraham Maslow, noe også historikeren Jay Stevens 
poengterer da han beskriver denne retningen som Leary representerte som “a ripple in the upwelling that became 
humanistic psychology” (Stevens 1988: 130).  
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psykologiske teorien i sin kulturkritikk. Han mente at det store spillet, samfunnet, hadde 
spilleregler som kunne karakteriserer som ubalanserte og syke og at de som brukte 
psykedeliske rusmidler gjennomskuet dette og oppnådde på den måten frihet fra maktspillets 
regler (Leary 1995: 3, 256).  
Harvard psilocybin project 
På sommeren 1960 reiser Leary til Mexico hvor han møter Gerhart Braun som jobbet ved 
universitetet i Mexico. Braun hadde oversatt noen gamle tekster fra aztekerne og hadde 
oppdaget gjentatte referanser til bruken av en slags hellig sopp
29
. Braun lykkes med å få tak i 
noen eksemplarer av soppen og ville høre hva Harvard-psykologen hadde å si om dens 
virkning. I selvbiografien Highpriest beskriver Leary opplevelsen med et nesten religiøst 
språk:”It was the classic visionary voyage and I came back a changed man. You are never the 
same after you’ve had that one flash glimpse down the cellular time tunnel. You are never the 
same after you’ve had the veil drawn” (1995: 34). Ifølge Jay Stevens tolket ikke Leary 
opplevelsen som religiøs på denne tiden, men som en nøkkel for å forandre sosial adferd 
(Stevens 1988: 134). Uansett hvilken tolkning som legges til grunn kan man si at Leary ble 
veldig fasinert av denne opplevelsen, og da han kom tilbake til Harvard etter sommerferien, 
startet han et forskningsprosjekt med utgangspunkt i det aktive stoffet i denne soppen, 
psilocybin, som det var mulig å skaffe i syntetisk form.  
I oktober 1960 ble dette prosjektet som omtales som ”Harvard Psilocybin Project” satt i gang. 
En kollega av Leary, psykologen Frank Barron skulle lede den delen av forskningsarbeidet 
som gikk på hvordan psilocybin påvirket kreativiteten, mens Leary skulle arbeide med 
menneskelig adferd. Forskningsprosjektet var basert på en modell inspirert av eksistensiell – 
transaksjonal teori og metode, hvor de som ledet forskningen også skulle delta, og ta 
psilocybin på samme måte som forsøkspersonene (Leary, Litwin & Metzner 1963: 562). Det 
som gjorde ”Harvard Psilocybin Project” unikt var at forsøkspersonene selv fikk lov til å 
bestemme hva de skulle gjøre, og om de ønsket det kunne de: ”bring their own rules, roles and 
games to the experience, in practice this lead to a broadly conceived naturalistic setting (1963: 
562). Sesjonene ble utført i komfortable omgivelser, med alle fasiliteter som deltakerne kunne 
ønske seg. Leary var en motstander av den forskning som ble gjort i klinisk sykehusmiljø og 
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 Psykoaktive sopper hadde forsvunnet fra historien. De ble i akademiske kretser nærmest betraktet som mytiske 
anekdoter fra de spanske erobreres tid. På 50-tallet ble psykoaktive sopper gjenoppdaget av hobby mykologisten 
Gordon Wasson og botanikeren Richard Evans Schultes. Wasson’s historie ble blant annet publisert i Life 
Magazine (13. mai 1957) hvor blant annet forsiden var viet Wasson og hans oppdagelse med overskriften: Secret 
of the Divine Mushroom, Vision giving mushrooms are discovered in a remote Mexican village by a U.S. banker 
who describes the strange ritual and effects of eating them. 
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som ble gjort ut fra et psykotomimetisk perspektiv. Ved å la sesjonene foregå i komfortable 
omgivelser mente Leary at dette ville bidra til å skape gode opplevelser som forandret 
deltagerne til det bedre.  
175 deltagere, 127 menn og 48 kvinner, deltok i dette prosjektet (1963: 563). Kort 
oppsummert hevdet Leary at rundt 70 % av disse hadde behagelige eller ekstatiske 
opplevelse, 88 % mente de lærte noe nytt, eller fikk ny selvinnsikt, mens 62 % svarte at denne 
opplevelsen forandret deres liv til noe bedre (1963: 564). Leary og hans kolleger var av den 
oppfatning at psilocybin ikke skapte disse opplevelsene, men fungerte som en slags 
katalysator (Leary, Alpert & Metzner 1992: 11). Ifølge historikerne Lee & Shlain var det 
bakenforliggende premiss i denne forskingen som ble utført ved Harvard, en ide om at bruk 
av psykedelia førte til åndelig vekst (Lee & Shlain 1992: 75–77). Personer som hadde 
psykedeliske erfaringer fikk en ny selvforståelse, noe som ifølge Leary og de som bedrev 
forskning innen psykedelisk fagtradisjon, førte til at de ble “bedre” mennesker ved at de åpnet 
sinnet for nye dimensjon med opplevelser.   
Alle deltagerne i Harvard Psilocybin Project var frivillige. Før de ble akseptert ble de 
intervjuet av et panel med psykologer. Ingen ble imidlertid avvist, selv om noen ble 
oppfordret til ikke å delta (Leary, Litwin & Metzner 1963: 562).  Historikeren Jay Stevens 
vektlegger at Leary selv så på LSD som et gode og mente at alle hadde rett til å bruke 
psykedeliske stoffer. Leary’s samarbeidspartner Frank Barron var derimot av en annen 
oppfatning, og han ønsket å begrense antallet som deltok og holde seg innenfor medisinske 
modeller. Ifølge Barron ville det økende antallet føre til en ulykke eller til at de fikk negativ 
omtale. Dessuten mente Barron at ikke alle var skikket til å bruke psykedelia. Leary på sin 
side hevdet at ”[…] everyone had the right to go out of their mind, to have a psychosis, if that 
was their future” (Stevens 1988: 151). Disse metodologiske uenighetene førte ifølge Stevens 
til at Barron i januar 1961 trekker seg fra prosjektet, og blir erstattet av Richard Alpert. 
Barron var på mange måter inspirert av forfatteren Aldous Huxley ved å ha en elitistisk 
holdning til hvem som burde ha muligheten til å bruke psykedelia. Huxley betraktet 
psykedelia som et potent verktøy som kunne forandre samfunnet til det bedre, men 
forandringen ville først komme når privilegerte og innflytelsesrike mennesker, samt 
intellektuelle og kunstnere fikk muligheten til å eksperimentere med disse stoffene (1988: 
142). Ifølge Jay Stevens var Alpert’s rolle i prosjektet mer å regne som en 
kommunikasjonsrådgiver som skulle holde Harvard ledelsen unna. Alpert skulle håndtere 
eksterne saker og presentere prosjektet i forbindelse med konferanser, og i tillegg var han 
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ansvarlig for rekrutteringen av forsøkspersoner (1988: 156). Denne forandringen førte til at 
det teoretiske og metodologiske fundamentet i dette prosjektet, samt i forhold til det videre 
arbeidet denne gruppen utførte ble svekket, et tema jeg snart vil vende tilbake til. 
The Concord state prison project 
I februar 1961 startet Leary og hans kolleger opp et nytt prosjekt, “The Concord state prison 
project”.  Dette arbeidet pågikk i nesten 2 år frem til januar 1963. Prosjektets mål var å vise at 
mennesker forandret seg på en positiv måte ved å bruke psilocybin i en trygg og støttende 
setting. Det at deltagerne var innsatte ved et fengsel ble sett på som en unik mulighet for å få 
håndfaste bevis, da de kunne måle tilbakefallsraten til fengselet (Leary 1990: 79). 
32 innsatte meldte seg til å delta i prosjektet. De ble igjen delt opp i mindre grupper på 4-6 
som tok psilocybin sammen med hverandre. Hver forsøksperson deltok på to til fire 
psilocybinsesjoner over en periode på seks uker (de Rios & Janiger 2003: 122). For å oppnå 
best mulig resultat, ble det lagt vekt på å motivere deltagerne. Sagt med andre ord forsøkte 
Leary og hans kollegaer å optimalisere opplevelsen ved at deltagerne fikk forberede seg til 
sesjonene. De fikk tilgang til artikler og rapporter fra ”Harvard Psilocybin Project” hvor det 
fremgikk hva de kunne forvente seg, og hva som var målet med slike opplevelser (Leary 
1995: 182).  
Under sesjonene når deltagerne fikk psilocybin ble fengselsatmosfæren forsøkt minimert: 
”The room was furnished with beds, mattresses, tables and chairs. Recorded music, prints and 
books were also made available” (Metzner, Litwin & Weil 1965: 6). Også dette prosjektet var 
basert på en eksistensiell – transaksjonal psykologisk teori og metode, hvilket betydde at 
forskerne fra Harvard tok psilocybin sammen med de innsatte. I Highpriest beskriver Leary 
spenningen ved første sesjonen, og frykten han hadde for at de innsatte ikke stolte på denne 
psykologen (Leary 1995: 184). Da isen mellom forskere og fanger smeltet, forsvant frykten 
og uroen og de de begynte å snakke sammen. Emner som meningen med livet ble flittig 
diskutert. I tillegg snakket man om det spillet de var en del av og de rollene de hadde i 
samfunnet som kriminelle, samt at de begynte å analysere hverandres personlighet (1995: 
186, 194). 
Det som skulle måle den åndelige veksten deltagerne hadde ved bruk av psilocybin var 
tilbakefallsraten som normalt var veldig høy i månedene etter prøveløslatelsen. Leary og hans 
kolleger fokuserte på forholdet mellom de som ble sendt tilbake til fengsel fordi de begikk ny 
kriminalitet, og de som brøt reglene for prøveløslatelse. Dersom de ikke begikk ny 
kriminalitet var dette et tegn på at de hadde forandret seg. Normalt var dette forholdet ifølge 
40 
 
Leary omtrent femti - femti, mens hos hans forsøkspersoner ble kun 7 % sendt tilbake til 
fengsel fordi de begikk nye forbrytelser (Leary, Metzner, Presnell, Weil, Schwitzgebel & 
Kinne 1965: 61-72). Leary tolket dette som bevis på at tesen om at psilocybin tatt i en trygg 
og stabil atmosfære vil forandre personligheten på en positiv måte. 
I ettertid har dette prosjektet, og den metodologi som ble brukt fått massiv kritikk. Walter 
Clark, en nær venn og kollega av Leary påpekte at ”Concord state prison project” manglet en 
relevant kontrollgruppe som fikk samme oppmerksomhet og behandling som de involverte, 
med unntak av at de ikke fikk psilocybin (Clark 1969: 104). 
I tillegg dannet de som var involvert i prosjektet en organisasjon, CONTACT, som skulle 
hjelpe de innsatte med å holde seg ute av fengsel når de ble løslatt på prøve. Denne 
organisasjonen skulle fungere som et sosialt nettverk, og bidro til å hjelpe og motivere 
deltagerne til å finne en jobb og integreres i samfunnet (Leary 1990: 88). Spørsmålet man da 
bør stille er hvordan dette påvirket den påfølgende konklusjonen, da øvrige innsatte ikke 
hadde et slikt nettverk som støttet de når de ble prøveløslatt
30
.   
 
Forskning, psykedeliske cocktailpartys og religiøse opplevelser 
De som deltok i Leary’s fengselsprosjekt fikk som nevnt tilgang på diverse materiale før 
sesjonen for å kunne forberede seg og de økte dermed muligheten for å få en god og positiv 
rusopplevelse. Dette var i tråd med Leary’s modell hvor han søkte å minimere faktorer som 
uro, angst og frykt gjennom riktig sett og setting. Hele det teoretiske rammeverket rundt både 
“Concord State Prison Project” og “Harvard Psilocybin Project” er fokusert på hvordan 
psilocybin kan bidra til at de som bruker det kan oppnå en form for selv- aktualisering, vokse 
som mennesker og oppdage nye sider ved sin personlighet
31
.  
Det unike og banebrytende ved Leary’s prosjekter sammenlignet med de andre 
forskningsarbeidene som ble utført, var en naturlige sett og setting, samt den eksistensielle – 
transaksjonelle metodologien som lå til grunn. Til dels på grunn av dette perspektivet fikk 
Leary mye intern kritikk fra Harvard. En kollega ved fakultetet, Herb Kelman kritiserte dette 
arbeidet, og betraktet det som et cocktailparty hvor de tradisjonelle forfriskningene var byttet 
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 I en studie sponset av MAPS har Doblin og Forcier konkludert med at psilocybin, og deltagelse i dette 
prosjektet ikke førte til varige forandringer til de som deltok (de Rios & Janiger 2003: 122-123). MAPS er for 
øvrig en forkortelse for The Multidisciplinary Association for Psychedelic Studies. Organisasjonen arbeider for 
at forskere igjen skal få muligheten til å drive forskning med psykedelia etter at det ble forbudt på 60- tallet.  For 
mer informasjon om organisasjonen viser jeg til deres nettsider: http://www.maps.org/ 
31
 Dette kommer blant annet frem i en artikkel skrevet av Metzner, Litwin og Weil i 1965. I tillegg bruker Leary 
mye spalteplass på dette i sine to selvbiografier (Leary 1995: 174 – 211, Leary 1990: 78 – 90). 
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ut med psilocybinpiller. Disse omgivelsene var upassende for seriøs forskning (Stevens 1988: 
160).  Videre hevdet Kelman at den teori og metoden som var brukt ikke oppfylte kravene for 
god forskning (1988: 159). Leary svarte på kritikken og argumenterte for at dersom man 
skulle få mest mulig utbytte av å bruke psilocybin måtte man gjøre dette i en trygg setting, 
derfor anvendte gruppen blant annet levende lys, la madrasser ut på gulvet og lyttet til Hindu-
ragas mens sesjonene pågikk. 
Etter at sesjonen med psilocybin var over ble deltakerne bedt om å skrive en rapport hvor de 
beskrev opplevelsen
32
.  Når Leary tolket de empiriske data fokuserte han på ord som 
”essence”, ”liberated”, ”beautiful”, ”heaven”, ”cosmically”, ”love” og lignende, mens 
forskere som ikke deltok i prosjektet ofte betraktet slike beskrivelser som upresise og 
metaforiske. Enkelte kritikere betraktet også dette som tegn på et psykologisk “breakdown”, 
ikke personlig vekst slik som Leary gjorde (1988: 139). 
Terminologien Leary og hans kolleger benytter når de tolker empiriske data er ofte uklar. Det 
kommer heller ikke frem av de forskjellige artikler, og bøker som Leary skrev hvordan han 
for eksempel definerte en ekstatisk opplevelse som han hevdet at nærmere 70 % av deltagerne 
hadde. Det nærmeste man kommer et forsøk på en definisjon finner man i en artikkel skrevet i 
1964 (etter at Leary hadde blitt avskjediget fra Harvard): ”The religious experience is the 
ecstatic, incontrovertible certain, subjective discovery of answers to four basic questions” 
(Leary 1964: 328-329). Før jeg går videre vil jeg gi en kort oppsummering av disse fire 
spørsmålene for å forstå Leary som religiøs tenker:  
 
 “The ultimate power question” 
Hva er den ultimale kraft eller grunnleggende energi i universet som har skapt alt 
liv? Hva er den kosmiske plan? 
 “The life question” 
Hva er liv? Hvor startet det hele? Hvor er evolusjonen på vei? 
 “The human destiny question” 
Hva er mennesket, Når kom vi inn i historien? Hvor er mennesket på vei? 
 “The ego question” 
Hva er jeg? Hvor er min plass i den store planen? 
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 Flere som deltok i disse prosjektene brydde seg ikke med å skrive disse rapportene eller å levere inn 
spørreskjema. Stevens hevder at dette bidro til at Leary mistet troverdighet som forsker da han ikke la ned nok 
arbeid med å purre på de som deltok for å samle inn data (Stevens 1988: 149).  
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Leary selv koblet svarene på disse spørsmålene opp mot vitenskap, og tolket rapportene som 
ble skrevet av forsøkspersonene ut fra astrofysiske, biokjemiske, genetiske og nevrologiske 
perspektiv (1962: 331-339). For Leary var religiøse opplevelser knyttet til en reise innover i 
sinnet hvor man kom i kontakt med skjult kunnskap som lå lagret i cellene og DNA-
molekylet. Gjennom å bruke psykedelia oppdaget mennesket på mange måter en biologisk og 
religiøs arv. LSD var for Leary hva teleskopet var for astronomer, men LSD forstørret “det 
indre rommet”. Leary har også et tilsvarende syn på døden hvor han hevder at i 
dødsøyeblikket vender man tilbake til DNA-molekylet og blir en del av universets 
utviklingshistorie (Leary 1998a: 13-57). Det er forholdsvis utbredt fenomen at man kan 
oppleve å komme i kontakt med noe som mange opplever som regresjon til tidligere liv og 
reinkarnasjoner gjennom den psykedeliske rusen
33
. For Leary var dette ifølge 
religionshistorikeren Christopher Partrigde en moderne biogenetisk vitenskap hvor man kom i 
kontakt med den cellulære bevisstheten (Partridge 2005: 102-103). Denne syntesen av 
religion, psykedelia og vitenskap burde kanskje også vært betraktet som en forløper for et 
viktig trekk ved New Age bevegelsen, nemlig “New Age Science” som Hanegraaff fokuserer 
på i New Age Religion and Western Culture. Noe av det som kjennetegner denne formen for 
“vitenskap” er ifølge Hanegraaff at man forsøker å legitimere et religiøst syn på verden i 
vitenskapen (Hanegraaff 1996: 63).  
I Politics of Ecstacy (første gang utgitt 1965) bruker Leary syv grunnleggende spørsmål for å 
definere religion
34
. Fire av disse overlappet med den definisjonen Leary framla i artikkelen fra 
1964. Dette er et godt eksempel på at Leary ikke var en koherent tenker, og at han var i en 
kontinuerlig prosess med å refortolke tidligere arbeider gjennom hele sin karriere og 
forfatterskap. Da Politics of Ecstasy ble publisert i 1965, hadde Leary forlatt det 
vitenskapelige felt for godt. Den artikkelen Leary skrev i 1964, er kanskje det siste arbeidet 
Leary produserte der det kan sies at han gjør krav på å være forsker, samtidig som han for 
første gang forsøker å definere hva en religiøs opplevelse innebærer. 
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 Se for eksempel Grof 1985: 241, Grof 1997:162-185, Grof 2006.  
34
 I The Politics of Ecstacy introduserte Leary en ide om at det fantes 7 typer med bevissthet, som responderte 
med 7 grunnleggende spørsmål. Hvert av disse bevissthetsnivåene kunne nåes gjennom å bruke bestemte 
rusmiddel. De laveste formene for bevissthet nådde man gjennom for eksempel heroin og barbiturater, mens de 
mest avanserte og høyst utviklede bevisstheter kunne nåes ved å bruke LSD og DMT. I tillegg reflekterte disse 7 
stadiene med bevissthet 7 religioner, hvor buddhismen var ifølge Leary’s typologiske modell den mest avanserte 
formen for religion, mens kristendommen representerte den laveste form for religiøs bevissthet (Leary 1998a: 
18-50). 
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Den finske religionsviter Pertti Järvinen, som har analysert forholdet mellom mystiske 
opplevelser og rusopplevelser kritiserer Leary for å forandre definisjoner gjennom sin karriere 
(Järvinen 1985: 38). Järvinen’s kritikk kan sies å være velbegrunnet og relevant, men hvis 
man sammenligner arbeidene fra 1964 og 1965 kan man finne en slags kontinuitet og 
sammenheng i hvordan Leary tenkte. For Leary er religion knyttet opp mot eksistensielle 
spørsmål, og religion er en måte å besvare dem på. Dette er en bred og inkluderende 
definisjon av religionsbegrepet, og den omfavner alt fra vitenskap til filosofi. Slik sett blir 
religion for Leary et forsøk på å besvare hva selve meningen med livet er. Når Leary hevdet i 
sin 1964 artikkel at nærmere 3 av 4 personer som hadde prøvd psykedelia hadde religiøse 
opplevelser (Leary 1964: 325), må det sees på bakgrunn av denne brede definisjonen.  
1962: Sommercamp og LSD 
På sommeren 1962 reiser Leary og kretsen rundt han til Zihuatanejo i Mexico. Målet med 
reisen var å samle inn data i form av observasjoner og rapporter fra folk som tok psykedelia, 
samtidig som de ønsket å eksperimentere med sett og setting og hvordan man kunne guide og 
lede psykedeliske sesjoner (Leary 1990: 140). I tillegg ønsket gruppen også å utforske og 
kartlegge bevisstheten i mennesket, samtidig som de forsøkte å skape et slags idealsamfunn 
etter samme modell som Aldous Huxley skisserer i romanen Island (Stevens 1988: 185). I 
dette utopiske samfunnet, brukte man en psykedelisk substans for å oppnå ”moksha”35. For 
Leary var denne selvutviklingsprosessen noe som først og fremst skulle være gøy, og man 
skulle for eksempel håndtere eksistensielle problem ved å skape psykediske opplevelser som 
var fokusert på lykke og harmoni. Leary skriver: “We were re-demonstrating that self-
discovery could be pleasurable, that philosophy was fun, that science could be a pagan love of 
life, that revelation was joyful” (Leary 1990: 142). I selvbiografien Flashbacks, ser Leary 
tilbake på hvordan mange av de som deltok opplevde dette: 
Every day there were trippers walking along the beach, body surfing, meditating […] At 
night the grounds were alive with colors, fires burning in the sand, guitars and flutes 
filled the air. Small groups clustered together discussing previous voyages. We felt we 
were involved in a fascinating historical event – the first research project in which 
experimentally induced mystical experiences were being woven into the fabric of daily 
work and play. We saw ourselves as pioneers developing modern versions of the 
traditional techniques for philosophic inquiry and personal growth (1990: 141). 
 
Brorparten av de som deltok på sommercampen i Zihuatanejo tilhørte kretsen omkring Leary, 
men det fantes også en kritisk røst, Myron Stolaroff. Han var i likhet med de fleste av 
deltagerne også forsker, men med en annen tilnærming til psykedelia, og reagerte negativt på 
                                                 
35
 Moksha begrepet benyttes av Leary og Huxley. Det er Sanskrit og betyr frelse eller frigjøring.  
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at den terminologien som ble brukt for å beskrive og fortolke den psykedeliske opplevelsen 
var fylt med religiøse uttrykk. Denne kretsen benyttet særlig tibetansk buddhisme som et 
fortolkningsverktøy, og snakket ofte om å være på vei til å bli Buddhaer. For de som var 
involvert i forskningen var det kun et spørsmål om tid før de krysset den siste barrieren i 
sinnet og oppnådde denne tilstanden (Stevens 1988: 186). I tillegg tok Leary i bruk et nytt 
ord, transpersonlig, som refererte til “[…] a group of people who had evolved past the ego” 
(1988: 186). Det som kjennetegnet en slik gruppe med individer som hadde overvunnet egoet 
var at medlemmene levde utenfor de sosiale rollene, og gjennomskuet det sosiale spillet. 
 
En annen viktig begivenhet i Leary’s liv dette året var at han prøvde LSD for første gang i 
løpet av våren 1962. Leary beskriver selv effekten av dette stoffet som å gjennomgå en 
gjenfødelsesprosess, og ikke minst hvordan det forandret han: 
Meanwhile I had been through my big LSD death-rebirth under the guidance of 
Michael, and the religious-ontological nature of the psychedelic experience was obvious 
to me, and any secular discussion about psychedelic drug-creativity, psychiatric 
treatment, etc. – seemed irrelevant. I was catching the religious fever (Leary 1995: 296). 
  
Gradvis begynte Leary på prosessen som forandret han fra å være en forsker som ble kritisert 
for manglende fokus på teori, empiri og metode, til å opptre mer og mer i rollen som profet 
for psykedelia. Dette vil nå bli nærmere belyst når jeg vil se litt nærmere på de forskjellige 
organisasjonene Leary var med på å grunnlegge.  
Da Leary forlot Harvard og etter hvert ble en selvproklamert talsmann for hippiebevegelsen, 
refortolket han mye av det materiale han tidligere hadde presentert som forsker. Et særtrekk 
ved Leary i denne sammenheng er at han brukte media for å reklamere for, eller selge den 
psykedeliske opplevelse som et sakrament. Leary’s mål var å få flest mulig til å prøve 
psykedelia og på den måten redde verden. Dette gjør han meget interessant sett fra et 
religionssosiologisk perspektiv. Ved å rette fokus mot Leary kan man belyse forholdet 
mellom motkulturen og hvordan nyreligiøst tankegods ble popularisert og gjort tilgjengelig 
for en stor andel mennesker.  
The International Foundation for Internal Freedom (IFIF)  
The International Foundation for Internal Freedom (IFIF) var navnet på den nye 
organisasjonen som Leary og hans kolleger grunnla dette året. Organisasjonen promoterte 
psykedelia og arbeidet for et samfunn hvor “[…] everyone should be allowed to use mind-
expanding chemicals because the “internal freedom” they provided was a personal and not a 
governmental issue” (Lee & Shlain 1992: 96). Ifølge Leary selv, var denne organisasjonens 
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mål å etablere sentre over hele USA hvor folk kunne komme for å oppleve psykedelia under 
veiledning av kyndige personer og medisinsk personell (Leary 1990: 160).  
Organisasjonen så dagens lys i kjølvannet av Leary og Alpert’s avgang fra Harvard og 
forsøkte i første rekke å knytte til seg kunstnere, forfattere, religiøse og søkende mennesker 
(1990: 160). I tillegg sto IFIF bak utgivelsen av tidsskriftet the Psychedelic Review hvor 
Ralph Metzner var redaktør.  
IFIF skulle bygges opp av selvstendige celler, hver celle skulle være bygd opp rundt en guide 
som var opplært ved hovedkontoret. Etter hvert som flere sluttet seg til IFIF ville 
organisasjonen vokse ved at nye celler ville bli dannet (Stevens 1988: 189)
36
.   
Denne organisasjonen hadde også ifølge Jay Stevens en skjult soteriologisk agenda. Ved å gi 
flest mulig mennesker LSD som var betraktet som et sakrament ville det føre til forandringer 
som ville redde verden: “It was time for the old mind to die, so that a new one, with expanded 
sensitivities, could be born” (1988: 192). Stevens er ikke alene om å finne et soteriologisk 
element hos IFIF. Ifølge Lee & Shlain var de som var tilknyttet organisasjonen overbevist om 
at åpenbaring og revolusjon gikk hånd i hånd. Skulle verden reddes måtte flest mulig oppleve 
psykedelia, og gjennomgå en personlig indre forandring for på den måten forandre verden til 
det bedre (Lee & Shlain 1992: 89). 
 
I denne perioden fikk Leary sterk kritikk fra forskningsmiljøet på grunn av at IFIF bidro til å 
skape negativ publisitet om den medisinske verdien av å forske på psykedelia (Stevens 1988: 
190 –191, 202-204). Ikke bare var media opptatt av å kritisere Leary sine eksperimenter med 
psykedeliske stoffer, men de skrev også, og da med sensasjonspregede overskrifter om hvor 
farlige disse stoffene var, i tillegg til at de beskrev den religiøse virkningen ved å bruke disse 
stoffene (Leary 1995: 158-171). Når media satte fokus på Leary og psykedelia førte dette 
ifølge sosialpsykiateren Joel Fort til å gjøre LSD mer populært og utbredt blant annet i 
ungdomskulturen. LSD var ikke lengre noe man kun brukte eller assosierte med medisinske 
forsøk og behandlinger, og en mengde unge mennesker over hele USA begynte å 
eksperimentere med dette selv (Fort 1969: 27). Historikerne Lee & Shlain utdyper dette og 
setter presseoppslagene i sammenheng med hvordan psykedelia ble mer utbredt i 
undergrunnskulturen:   
In the coming months most of the major US magazines featured stories on LSD and its 
foremost proponent. Leary was suddenly “Mr. LSD,” and he welcomed the publicity. 
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 Organisasjonen hadde avdelinger i Boston, New York og Los Angeles og hadde på det meste ca 3000 
betalende medlemmer (Lee & Shlain 1992: 96).  
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The extensive media coverage doubtless spurred the growth of the psychedelic 
underground (Lee & Shlain 1992: 88). 
 
Allerede tidlig på 60-tallet kan man altså se hvordan Leary skaper blest og storm omkring 
LSD, og ikke minst hvordan han assosierte bruk av psykedelia med selvutforskning og 
religiøse opplevelser.   
Castalia Foundation: Leary’s idealsamfunn ved Millbrook 
Iløpet av 1963 skifter IFIF navn til the Castalia Foundation
37
. Med økonomisk bistand og 
støtte fra en av Amerika’s rikeste familier (Hitchcock), fikk organisasjonen for en symbolsk 
sum leie et 64 roms herskapshus med tilhørende 4000 acre
38
 tomt. Eiendommen lå sentralt til 
ved Millbrook omtrent 2 timers kjøretur fra New York (Leary 1990: 187).   
Leary og kretsen rundt han begynte nå å fordype seg mer i østlige religioner, og da særlig 
hinduisme og tantrisme, i tillegg til at de oppretthold interessen for tibetansk buddhisme, og 
de fortsatte med å praktisere Gurdjieff’s lære (1990: 190).  
Leary beskriver livet på Millbrook som en form for nypaganisme og en hyllest til livet som en 
ny form for kunst (1990: 190). Millbrook var et lite samfunn med psykedeliske forskere som 
bodde sammen, men ble også beskrevet som en psykedelisk ashram eller kloster, et slags 
åndelig tilfluktssted for mennesker som var på søken etter en høyere form for bevissthet 
(Stevens 1988: 208). Flere rom i huset var tilrettelagt for psykedeliske opplevelser, hvor de 
hadde malt gulv, vegger og tak i spesielle farger, slik som i gull fordi de ønsket å markere en 
psykedelisk livsstil ved å bryte med det som var vanlig og forventet slik som fargevalg og 
interiørstiler. De hadde også fått installert lydutstyr slik at de kunne høre på musikk og lese 
inn på bånd vers fra den tibetanske dødeboken som skulle assistere de under den psykedeliske 
rusen. I tillegg var det satt opp flere alter med statuer av Shiva og Buddha hvor de kunne 
tenne røkelse og meditere mens de tok LSD (1988: 208-209).  
I tillegg ble stedet kjent for den evige festen som pågikk der, hvor trendy og velstående New 
Yorkere, sammen med kunstnere, forfattere og filmskapere, kom for å tilbringe noen dager og 
eksperimentere med psykedelia (1988: 214). Lee & Shlain understreker at disse festene var 
mer enn vanlige cocktail parties. De hadde en dypere mening, og beboerne på Millbrook følte 
selv de sto på terskelen til å skape en åndelig revolusjon som ville forandre hele samfunnet: 
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 Leary forklarer navnvalget: “We called ourselves the Castalia Foundation, emulating the fellowship of mystic 
scientists in Hermann Hesse’s The Glass Bead Game” (Leary 1990: 188) 
38
 1 acre tilsvarer 4047 kvadratmeter.  
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“As far as they were concerned, nothing less than the entire history of human thought had to 
be considered in the light of the psychedelic experience” (Lee & Shlain 1992: 107). 
Paul Heelas beskriver New Age bevegelsen som en selv religion med fokus på selvet og en 
indre spiritualitet (Heelas 1996: 2). En slik form for selvreligiøsitet ble i høyeste grad 
praktisert ved Millbrook. Forandringene i verden som de ventet på, skulle skje gjennom en 
personlig individuell forandring som psykedelia åpnet opp for. Denne selv-spiritualiteten som 
Leary bidro til å popularisere blir veldig godt synlig når man ser nærmere på de forskjellige 
rettsakene han etter hvert ble involvert i som følge av ulovlig bruk av rusmidler.  
Rettsak: Tim Leary Defence Fund 
Høsten 1965 blir Leary arrestert og anklaget for å oppbevare marijuana. Den 11. mars 1966 
blir han dømt til 30 år i fengsel for dette lovbruddet. Leary anket saken og Hitchcockfamilien 
bidro til å opprette et fond for å hjelpe Leary i kampen mot myndighetene, Tim Leary Defence 
Fund (Leary 1990: 240-242). 
En viktig strategi var å få media på sin side. Leary gir i denne perioden mange intervjuer til 
pressen hvor han fremstår mer og mer som en visjonær profet og sprer budskapet om 
psykedelia som et bevissthetsutvidende stoff, som i tillegg hadde funksjon som et religiøst 
sakrament, og det burde derfor bli tilgjengelig for alle. I Flashbacks, krediterer han den 
kanadiske filosofen Marshall McLuhan for å ha inspirert denne mediestrategien. For Leary 
gjaldt det å bruke media til å presentere psykedelia som noe positivt og på den måten få 
opinionen med seg:  
You call yourself a philosopher, a reformer. Fine. But the key to your work is 
advertising. You’re promoting a product. The new and improved accelerated brain. You 
must use the most current tactic for arousing consumer interest. Associate LSD with all 
the good things that the brain can produce – beauty, fun, philosophic wonder, religious 
revelation, increased intelligence, mystical romance (1990: 251). 
 
Viktigheten av denne mediestrategien blir klart i det kjente ordspillet “turn on, tune in and 
drop out”, viss intensjon var å skape et fengende motto, og på den måte assosiere LSD og 
andre psykedeliske rusmidler med noe positivt (1990: 253). Leary beskriver selv hva 
ordspillet refererte til:  
Turn On meant to go within to activate your neural and genetic equipment. Become 
sensitive to the many and various levels of consciousness and the specific triggers that 
engage them. Drugs were one way to accomplish this end. Tune In meant interact 
harmoniously with the world around you – externalise, materialize, express your new 
internal perspectives. Drop Out suggested an active, selective, graceful process of 
detachment from involuntarily or unconscious commitments. Drop Out meant self-
reliance, a discovery of one’s singularity, a commitment to mobility, choice, and change 
(1990: 253). 
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Men ifølge Leary ble dette ordspillet ofte tatt ut av sammenhengen, og tolket som en 
oppfordring til å droppe ut av samfunnet og bli en gratispassasjer. Joel Fort beskriver også 
hvordan Leary’s budskap ble oppfattet som en oppfordring til å melde seg ut av samfunnet, 
slutte å jobbe eller gå på skole (Fort 1969: 147). For Leary dreide det seg imidlertid ikke om 
samfunnet, men om individets vekst, og skulle danne grunnlaget for et nytt og bedre samfunn 
av fullkomne individer. Leary skriver:   
In public statements I stressed that the Turn On-Tune In-Drop Out process must be 
continually repeated if one wished to live a life of growth. Unhappily my explanations 
of this sequence of personal development were often misinterpreted to mean “get stones 
and abandon all constructive activity (Leary 1990: 253). 
 
Det ble veldig mye publisitet og fokus omkring dette mottoet, og mange brukte det som en 
unnskyldning til å melde seg ut av samfunnet og ruse seg (Fort 1969: 147).  
Religionshistorikeren Christopher Partridge mener derimot at motkulturen tok til seg dette 
psykedeliske mantraet og forklarer hva det innebar og viser til Leary’s lære. For Leary 
betydde “drop out” at man skulle danne en slags “kult”, et alternativt religiøst samfunn hvor 
man tok psykedelia, mens man snudde ryggen til det sosiale og politiske systemet, og i stedet 
fokuserte på en indre vekst og kunnskap gjennom psykedeliske opplevelser. Når tilstrekkelig 
mange mennesker gjennomgikk dype psykedeliske opplevelser ville samfunnet forandres, noe 
som kom til uttrykk som psykedelisk kunst, psykedelisk livsførsel, psykedelisk musikk og 
dans. Partridge skriver: “This is essentially Leary’s ‘politics of ecstasy’ which he preached 
right until his death” (Partridge 2005: 101). Når Leary tar på seg rollen som selvproklamert 
leder av 60-tallets motkultur var dette noe han gjorde fordi han ønsket å reformere samfunnet, 
og i denne prosessen hvor han formidler “politics of ecstasy” blir nyreligiøse tanker, ideer og 
forestillinger popularisert.   
 
Leary bygde mye av forsvaret mot anklagende om besittelse av marijuana på at han hadde lov 
til å bruke denne typen stoff fordi han var en vitenskapsmann som studerte den menneskelige 
bevisstheten. Psykedeliske stoffer var viktige verktøy for å få innblikk i mennesket, hevdet 
han. I tillegg må det nevnes at Leary hadde definert seg selv som en hindu siden 1962 (Leary 
1995: 298). Leary hevdet at han burde ha religiøs frihet for å bruke marijuana siden dette 
stoffet hadde en religiøs og historisk tradisjon innen hinduismen (Leary 1990: 241).  
Mens saken pågikk, var Leary nesten daglig i medias søkelys. Han repeterte budskapet om at 
individet burde ha frihet til å velge om de ville forandre sin egen bevissthet, samtidig som han 
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presenterte seg selv som en visjonær profet (Stevens 1988: 268).  Med et “mediesirkus” i 
hælene, forsøkte Leary etter råd fra McLuhan å presentere positive sider ved sin personlighet: 
“Whenever you are photographed, smile. Wave reassuringly. Radiate courage. Never 
complain or appear angry” (Leary 1990: 252). Dette harmoner ikke med det bildet Lee & 
Shlain tegner av Leary. Ifølge dem var Leary en mann som med vilje provoserte for å skaffe 
mest mulig oppmerksomhet omkring egen person: “[…] making provocative statements, and 
he played upon the public’s infatuation with the sensational” (Lee & Shlain 1992: 114–115).  
Det som gjorde Leary nærmest til en ideell talsmann for den psykedeliske bevegelsen, var 
Leary’s karisma. Han snakket til media på en enkel og forståelig måte og resultatet av denne 
oppmerksomheten var at Leary på mange måter definerte LSD og la premissene for videre 
debatt om psykedeliske stoffer (Stevens 1988: xv, Yablonsky 2000: xvi). Leary brukte kort og 
godt media for å promotere psykedelia som et hjelpemiddel som kunne skape religiøse 
opplevelser. Dette skjedde på en tid hvor media stort sett fokuserte på farene ved å bruke 
LSD. Dermed fremstår Leary som en talsmann for motkulturen ved at han er kritisk til det 
etablerte samfunnet. I tillegg til det religiøse aspektet ved psykedelia begynte Leary også å 
fremme en ide om at LSD var et afrodisium, hvor det guddommelige var assosiert med det 
seksuelle. I et intervju med Playboy fra september 1966 hevder Leary: “The three inevitable 
goals of the LSD session are to discover and make love with God, to discover and make love 
with yourself and make love with a women” (Leary 1998a: 128).  Ved å sette det 
guddomelige i forbindelse med det seksuelle førte dette ifølge Lee & Shlain til at holdningene 
til psykedelia ble ytterligere polarisert, noe som førte til at: “LSD acquired the emotional and 
magnetic pull of the taboo, and as a result, more and more people decided to try the drug” 
(Lee & Shlain 1992: 155). 
 
Avslutningsvis vil jeg påpeke at taktikken med å få media og opinionen på sin side mislykkes 
(Stevens 1988: 268-269),  og den slo tilbake på han selv, noe som bidro til å gjøre han til et 
enda større problem for myndighetene, samtidig som han bidro til at det ble ulovlig å drive 
forskning med psykedelia. Robert Forte som arbeider for at det igjen skal bli tillatt å bedrive 
forskning med psykedeliske stoffer gir Leary skylden for at forskning på psykedelia ble 
forbudt. Selv om Forte er kritisk til Leary understreker han at Leary faktisk hadde stor 
innflytelse og påvirkningskraft på millioner av unge mennesker som han nådde gjennom 
media og utgivelsen av sine publikasjoner (Forte 1997: 2).  
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LSD som religion: The League of Spiritual Discovery 
I september 1966 holdt Leary en pressekonferanse hvor han annonserte at han hadde 
grunnlagt et nytt trossamfunn. The League of Spiritual Discovery (anagram for LSD), skulle 
være et trossamfunn som brukte LSD som sakrament. Målet til The League of Spiritual 
Discovery var: “[…] change and elevate the consciousness of every American within the next 
few years. Slowly, carefully, and beautifully, you can learn to drop out of American society as 
its set up now” (Stevens 1988: xv)39. Dannelsen av denne organisasjonen må også sees på 
som et medie stunt i den pågående kampen Leary hadde med rettsvesenet. Samtidig var den 
også et forsøk på å utfordre grunnloven ved å vise til religionsfriheten og definere psykedelia 
som sakrament.  
Dette var for øvrig ikke eneste psykedeliske trossamfunnet i USA. De mest kjente av disse var 
“Neo American Church “som ble grunnlagt av Chief Boo-Hoo (Art Kleps) og “Church of the 
Awakening” som ble grunnlagt så tidlig som i 1963 av John Aiken (Miller 1991: 31-34).  
Selve essensen i The League of Spiritual Discovery var å finne i Leary’s berømte motto: “turn 
on, tune in and drop out”. Målet var å finne den indre guddom etter å ha gjennomgått 
tilstrekkelig mange psykedeliske opplevelser (Stevens 1988: 326). Interessant i denne 
sammenheng er de to læresetningene til dette trossamfunnet som viser at Leary vekta en form 
for selv-religiøsitet og personlig frihet:“”Thou shalt not alter the consciousness of thy fellow 
man” and “Thou shalt not prevent thy fellow man from altering his own consciousness”” (Lee 
& Shlain 1992: 161). Motkulturen var en sammensatt bevegelse og bestod av flere fraksjoner, 
men ved å gå inn i legaliseringsdebatten, og vise til individets rett til selv å velge hvilke 
rusmidler de ønsket å bruke, er dette noe omtrent hele motkulturen støttet opp under. Slik sett 
blir Leary både en talsmann for sosiale reformer samtidig som han promoterer en form for 
selvreligiøsitet.  
The League of Spiritual Discovery satte i 1966 opp et skuespill basert på romanen 
Steppeulven av Herman Hesse. Stykket fikk den offisielle tittelen, Death of the Mind. De 
reiste på turne over hele USA, hvor skuespillet ble satt opp ved universiteter og store hippie 
enklaver hvor de regnet med at de ville nå store folkemengder. Selve showet besto i at Leary 
satt på en scene med et psykedelisk lysshow som ble fremvist på et lerret mens et band spilte 
musikk og Leary fortalte historien om Siddhartha Gautama som ble Buddha hvor han flettet 
inn sin egen lære og viste blant annet til at ved å bruke LSD kom man i kontakt med DNA 
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 Sitatet er opprinnelig hentet fra the New Yorker, Oct. 1, 1966 
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molekylet, og cellulære bevissthetsnivåer hvor det lå skjult kunnskap om mennesket og 
universet (Perry 1984: 133).   
I sin Leary biografi skriver Robert Greenfield at denne oppsetningen var en suksess som ga 
Leary en form for anerkjennelse og bekreftelse. I kjølvannet av oppsetningen fulgte det en 
berømmelse og Leary fikk enda mer publisitet i media (Greenfield: 2006: 287). Oppsetningen 
fremmet også Leary’s filosofi om at LSD var et sakrament og bruken av det var knyttet til 
religiøse opplevelser. Ved å bruke media på denne måten kan man si at Leary påvirket 
omgivelsene og ga legitimitet til unge menneskers eksperimentering med psykedelia som en 
form for religiøs søken. Begreper som åndelig vekst og selvrealisering ble en del av sett og 
setting under psykedelisk rus. Dette er et syn som også Theodore Roszak, en forfatter som 
betraktet og analyserte motkulturen innenfra, ser ut til å dele: “For it is Leary who has 
managed to embed the younger generation’s psychedelic fascination solidly in a religious 
context” (Roszak 1969: 165). Når Leary promoterte LSD som et sakrament, førte det til at den 
psykedeliske opplevelsen ble tolket som noe mer enn et opprør mot samfunnet, LSD var ”the 
sacred rite of a new age” (1969: 166).  
Arven fra hinduismen 
Andrea Grace Diem & James R. Lewis undersøker arven fra hinduismen i New Age 
bevegelsen og hevder i at det er tre ”kulturelle bølger” fra Østen som har påvirket New Age 
bevegelsen. Den første bølgen skjedde på siste halvdel av det 18. århundre, når det Britiske 
Østindiske kompani oversatte religiøse tekster til engelsk. Dette påvirket for eksempel 
Madame Blavatsky, grunnleggeren av det Teosofiske samfunn (Diem & Lewis 1992: 48-49). 
Den andre bølgen tidfester de til slutten av 1800-tallet og begynnelsen av 1900-tallet da en 
rekke hinduistiske guruer besøkte USA. Den mest betydningsfulle av disse, Swami 
Vivekanada grunnla Vedanta samfunnet i New York, som igjen publiserte bøker og pamfletter 
til et bredere publikum (1992: 49). Den tredje og siste bølgen fant sted etter 1965 når 
myndighetene opphevet immigrasjonslovene fra 1917. Dette førte ifølge Diem & Lewis til at 
det kom en ny bølge med indiske guruer til USA. Disse guruene fant tilhørere blant unge 
amerikanere på leting etter religiøs inspirasjon (1992: 49).  
Religionsforskerne Diem & Lewis fremhever Vedanta samfunnet som en viktig kilde til 
kunnskap om hinduismen hos et større publikum, men de ignorerer viktige figurer som 
Timothy Leary som også har promotert hinduismen til et bredere publikum. Et tilsvarende syn 
har også Gilhus & Mikaelsson seg når de hevder i Kulturens Refortrylling at det var Teosofisk 
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samfunn som var “den viktigste formidleren av kunnskap om indisk religion i Vesten fra 
slutten av 1800-tallet og flere tiår inn på 1900-tallet” (Gilhus & Mikaelsson 2005: 56-57). 
Leary definerte seg som nevnt som hindu så langt tilbake som fra 1962 etter å ha gjennomgått 
en psykedelisk opplevelse i en ashram
40
, men han benyttet også andre østlige religioner for å 
forstå og fortolke den psykedeliske opplevelsen. Sammen med Metzner og Alpert oversatte og 
refortolket han den Tibetanske dødeboken. De mente at denne boka var et nyttig verktøy i den 
selvutforskelseprosessen som psykedelia satte i gang. Boka The Psychedelic Experience, A 
Manual Based on the Tibetan book of the Dead, ble for første gang utgitt i 1964 og bidro til å 
plassere østlig spirituelt tankegods på motkulturens agenda
41
. Denne bestselgeren ble som 
Robert Greenfield påpeker en slags lærebok for den psykedeliske bevegelsen for hvordan man 
skulle bruke og forstå psykedelia (Greenfield 2006: 219-220). The Beatles fortsatte denne 
tendensen da de adopterte Leary og The Psychedelic Experience i låten Tomorrow Never 
Knows, og på den måten bidro de til at et stort antall unge mennesker i Vesten ble kjent med 
både østlig religioner og Leary’s ideer.  
Når Leary i 1968 skriver sin første selvbiografi, Highpriest er boka fylt med hinduistiske og 
buddhistiske referanser. Boka fanger motkulturens ånd, og bidro til å popularisere Østens 
filosofiske og religiøse begreper, og styrket motkulturens fasinasjon for østlig mystikk. 
Hverken Diem & Lewis eller Gilhus & Mikaelsson nevner Leary, The Psychedelic Experience 
eller hans bestselgende selvbiografi som kilde til 60-tallets hinduistiske (østlige) bølge. 
Gjennom hele 60-tallet var Leary så å si daglig i nyhetsbilde og promoterte Østen til et 
bredere lag i befolkningen. På bakgrunn av oppmerksomheten fra media ble han oppfattet 
som en av motkulturens ledere, og hadde stor påvirkningskraft på unge mennesker.  
Motkulturen, representert ved Timothy Leary og andre lederskikkelser slik som Ginsberg og 
Watts, bidro til å øke kunnskapsnivået om østlige religioner på slutten av 60-tallet. Det som 
skiller dette fra hvordan dette ble gjort av Teosofisk Samfunn og Vedanta samfunnet er media 
og den publisitet motkulturen fikk, hvor kunnskap om østlige religiøse ideer og teknikker ble 
spredd til millioner av mennesker. Mens Teosofisk Samfunn og Vedanta samfunnet i første 
rekke tiltrakk seg søkende mennesker med interesse for religion, hadde Leary et mye bredere 
publikum. Diem & Lewis poengterte at det før 60-tallet, fantes det kunnskap om hinduismen i 
det amerikanske samfunnet, men de forsøker ikke å forklare hvordan denne kunnskapen gikk 
                                                 
40
 Den formen for hinduisme som Leary introduserte til det amerikanske folk har enda mindre med tradisjonell 
indisk religiøsitet å gjøre enn for eksempel Vedanta samfunnet i New York.  
41
 Timothy Leary skrev også Psychedelic Prayers (utgitt 1966). Denne boka fulgte strukturen til The Psychedelic 
Experience, men nå var fokus flyttet til den kinesiske Tao Te Ching.  
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fra å være et marginalt fenomen, til å bli en del av 60-tallets motebilde, og senere en viktig del 
av den nyreligiøse dogmatikken.   
 
Med denne korte presentasjonen av Timothy Leary har jeg forsøkt å få frem at Timothy Leary 
var en katalysator for nyreligiøsitetens utbredelse og popularitet. Leary kombinerte vitenskap, 
psykedelia og religion i et mediesirkus, og slik sett blir han en unik talsmann for 60-tallets 
motkultur.  
Historien om Timothy Leary slutter derimot ikke med motkulturen på 60-tallet, og han 
fortsetter resten av sitt liv å være en del av populærkulturen, og i medias søkelys.  
I forbindelse med alle rettsakene Leary hadde gående ble han til slutt fengslet (januar 1970), 
og det som skjedde i kjølvannet av arrestasjonen bidro til at Leary fortsatte å få enormt med 
oppmerksomhet fra media utover på 70-tallet.  
Da Leary ble fengslet måtte han ta noen personlighetstester som avgjorde hvilken type fengsel 
hvor han skulle sone dommen. Ifølge Leary hadde han selv vært med på å utvikle disse 
testene i forbindelse med hans tidligere arbeider omkring diagnostiseringen av personlighet, 
og han hevder selv han svarte på en slik måte at han kunne sone dommen i et fengsel med lav 
sikkerhet (Leary 1990: 289). Med hjelp av den radikale og delvis militante gruppen “the 
Weathermen” rømmer Leary, og flykter til Algerie hvor han lever i eksil sammen med “Black 
Panthers” lederen Eldrige Cleaver, før ferden går videre til Sveits og Østerrike hvor han lever 
et “jet-set” liv med kjendiser, før den til slutt ender i 1973 hvor Leary blir pågrepet i 
Afghanistan, og sendt tilbake til USA. Under denne tiden ga Leary intervjuer, og holdt en høy 
profil i media, og fortsatte slik sett å spre sin filosofi utover på 70-tallet, mens amerikanske 
myndigheter forsøkte å få han utlevert, (Leary 1990: 287-331, Hicks 2006: 98-192).  
Fra slutten på 70-tallet får Leary’s religiøse ideer et mer teknologisk tilsnitt, og han begynner 
å interessere seg for tema som det å kolonialisere verdensrommet, og øke menneskets 
intelligens og livslengde gjennom en målrettet og “kunstig” evolusjon basert på vitenskap og 
teknologi (Leary 1990: 372). 
Fra midten av 80-tallet blir han en pioner innen data, og såkalte virtuelle virkeligheter hvor 
mennesket kommuniserer med og gjennom datamaskiner. For Leary var denne utviklingen et 
ledd i denne målrettede evolusjonen hvor mennesker kan kommunisere med hverandre som 
“ren bevissthet” over computernettverk og internett (1990: 382-386).  
I 1995 blir Leary rammet av kreft og han begynner med det sitt siste prosjekt hvor han skriver 
en bok Design for dying som handler om å akseptere døden, og ikke kjempe imot, og slik sett 
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utfordrer han et av de siste tabuer, nemlig døden. Leary oppdaterte i denne perioden daglig sin 
hjemmeside
42
, og det ble lagt ut videosnutter og man kunne lese oppdateringer om hans 
helsesituasjon, og få innsikt i en døende persons tanker og liv, og det hele ble presentert som 
en slags fest hvor han feiret utgangen på sitt liv, hvor venner og bekjente kom og gikk og 
feiret LSD-profetens siste dager. Selve dødsøyeblikket ble for øvrig filmet og senere utgitt 
som en del av en dokumentarfilm om Leary
43
.   
 
Så langt i oppgaven har motkulturen fått mye omtale uten at jeg har gått nærmere inn på hva 
motkulturen var eller dens sosiokulturelle bakgrunn og ideologi. Dette er tema som vil bli 
drøftet i de to påfølgende kapitlene i oppgaven hvor jeg vil fokusere på henholdsvis 
motkulturens røtter og hippiebevegelsen i San Francisco som fikk en helt spesiell posisjon, og 
ble på mange måter en prototype på hva motkulturen representerte på grunn av publisiteten 
den fikk fra media. 
Kapittel 5: Motkulturens røtter 
 
Historikeren David Farber påpeker den rollen motkulturen hadde i prosessen som førte til 
fremveksten av New Age bevegelsen:  
Many new religious and spiritual movements, vaguely based on “Eastern” teaching and 
often focused on finding “the god within” and/or achieving spiritual states without the 
aid of drugs, emerged out of the counterculture and formed the basis of what came to be 
called the New Age movement (Farber 1994: 188). 
 
Farber baserer sin analyse på kulturelle, sosiale, økonomiske og historiske kilder. Dette 
plasserer han i en annen tradisjon enn andre studier av nyreligiøsitet som for eksempel 
Gordon Melton og Wouter Hanegraaff. Fellesnevneren for de fleste religionsvitere som 
arbeider med New Age bevegelsen, eller nyreligiøsitet som jeg bruker for å beskrive dette 
fenomenet i oppgaven, er at de kun kort nevner motkulturen og hvor viktig den var i 
etableringen av New Age bevegelsen, før de retter fokus på trosinnholdet i denne bevegelsen, 
men uten å redegjøre for de prosesser som bidro til det massive oppsvinget i nyreligiøsiteten 
fra 70-tallet og fremover. Jeg vil forsøke å belyse disse prosessene ved å fokusere på et 
særtrekk ved motkulturen, nemlig bruk av psykedelia, men aller først vil jeg starte med en å 
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 Opprinnelig var adressen http://www.leary.com/ men etter hans død har mye av innholdet blitt flyttet over til 
http://www.timothylearyarchives.org/.  
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 Timothy Leary’s Dead, regi Paul Davids 1996. Davids & Mills Productions.  
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se nærmere på motkulturens røtter for å plassere denne ungdomsbevegelsen inn i en historisk 
og sosiologisk kontekst.  
Generasjonskonflikt og konsumkultur 
Fra 1945 til 1960 opplevde USA en enorm økonomisk vekst. Bruttonasjonalprodukt økte med 
250 % og gjennomsinntekten ble doblet (Farber 1994: 8). Dette førte til økt konsum av 
forbruksvarer slik som vaskemaskiner, biler, tv, stereoanlegg og lignende (1994: 9). I sentrum 
for dette konsumet sto ungdomsgenerasjonen. Den økonomiske veksten overlapper også med 
den såkalte “babyboomen” som startet etter den andre verdenskrig og som varte til midten av 
60-tallet (Stevens 1988: 56-66). Antallet med “babyboomere” omfatter mer enn 76 millioner 
amerikanere (1988: 57), og på midten av 60-tallet var 41 % alle amerikanere under 20 år 
(Farber 1994: 57).  
Sosialantropologen Suzan Love Brown hevder at babyboomerene konstituerer kjernen i New 
Age bevegelsen (Brown 1992: 90-92). Brown fremhever hvordan babyboomerne levde et liv i 
materiell velstand. Flesteparten i denne store gruppen hadde høyere utdannelse enn sine 
foreldre, og dette førte ifølge Brown til at venner og jevnaldrende overtok mye av den rollen 
som foreldregenerasjonen hadde hatt som påvirkningskraft og inspirasjonskilde. 
Ungdomsopprøret på 60-tallet hadde idealistiske undertoner, og kan ifølge Brown sees på som 
en kritikk av foreldregenerasjonens materielle fokus. Der foreldregenerasjonen undertrykte 
sine behov og frustrasjoner, men allikevel gikk på arbeid, var ikke babyboomerne tilfreds med 
denne materielle belønningen. Andre verdier slik som kreativitet, fritid og nytelse overtok i 
stor skala og bidro til en forandring i det amerikanske samfunn (1992: 93).   
En slik kulturell holdningsendring fokuserer også David Farber på i sin historiske analyse av 
60-tallets ungdomsopprør. Ifølge Farber var generasjonskonflikten på 50- og 60-tallet en 
kamp mellom to sett med verdier. Ungdom var preget av en hedonistisk holdning til livet, i 
motsetning til foreldregenerasjonen som fokuserte på verdier som økt produksjon og 
rasjonalisering (Farber 1994: 4-5). Imidlertid hadde disse to verdisystemene til felles at de 
begge fokuserte på individet som konsument i et samfunn som var opptatt av forbruk og 
økonomisk vekst. Farber skriver:  “[…] many young, middleclass, white Americans had been 
raised on the credo that what made America great was its people’s right to decide for 
themselves what products brought them happiness” (1994: 5). Det nye med ungdomskulturens 
konsum er at den gir en form for identitet, og sier hvem du er basert på klær og ting man 
bruker: “The car one drove, the cigarettes smoked, the TV shows watched, the products 
consumed became a common language signalling who one was and wanted to be” (1994: 
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11)
44
. Farber poengterer at det er ungdom fra den hvite middelklasse som dannet kjernen i 
hippiebevegelsen eller motkulturen på 60-tallet. De var oppdratt til å bruke penger på det de 
selv ønsket og denne holdningen ble overført til andre deler av samfunnet. Denne 
generasjonen tok dermed avstand fra autoritetsfigurer når de forsøkte å fortelle dem hvilken 
musikk de skulle høre på, hva de skulle gå kledd i, og hvilke rusmidler som var moralsk 
akseptable (1994: 5).  
50-tallets beatkultur, østlige religioner og en gryende fasinasjon for psykedelia 
For å forstå hippiebevegelsen, må man ifølge David Pichaske vende blikket mot 50-tallet 
(Pichaske 1979: 1). Både hippiene og beats representerte motkulturer i de to respektive 
tiårene, og Pichaske ser 50-tallets beats som en reaksjon mot et samfunn hvor følelser ble 
undertrykt og konsum og økonomisk vekst dominerte. Beat-generasjonen tok avstand fra 
dette. Mainstream samfunnet var representert med organisert kristendom, institusjonalisering, 
rasjonalisering, mens beats dyrket østlig mystikk og hedonisme (1979: 11). Beat-generasjonen 
tok avstand fra samfunnet ved å søke åndelige og dype personlige opplevelser, og de vendte 
seg mot østlig mystikk og zen-buddhisme (Farber 1994: 172), og på en slik måte er arven fra 
beats til stede i hippiebevegelsen, og hippiebevegelsen blir på mange måter en videreføring av 
beat-subkulturen.  
Beats påvirket mange unge mennesker. I denne sammenheng bør det som Miller poengterer, 
nevnes at beatgenerasjonen bidro til å skape interesse for østlige religioner på 50-tallet, og da 
særlig Zen-buddhisme (Miller 1999: 110)
45
. Dette blir også understreket av 
religionshistorikeren Heelas. Ifølge Heelas er beats en slags forløper for 60-tallets oppsving i 
selvreligiøsitet, og påpeker interessen de hadde for å utforske sinnets grenser (Heelas 1996: 
49-50).   
Rusmidler var heller ikke noe ukjent fenomen for beat-generasjonen, og bruken av rusmidler 
fant ofte sted i en religiøs kontekst, og de ble blant annet benyttet til selvutforskning (Stevens 
1988: 102). Beat-forfatterne William Burroughs og Allen Ginsberg som ble ikoner for 
motkulturen på 60-tallet hadde reist verden rundt på søken etter dype og meningsfylte 
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 Som en parallell til dette vil jeg henvise til religionssosiologen Adam Possamai som analyserer forholdet 
mellom religion og populærkultur. Possamai påpeker at ved å analysere konsumkultur i en populærkulturell 
kontekst gir det kunnskap om forbrukerne (Possamai 2007: 23). Det er for øvrig foretatt en rekke studier hvor det 
blir fokusert på forholdet mellom konsum av populærkultur og religiøsitet: Endsjø & Lied 2011, Partridge 2004 
og 2005, Santana & Erickson 2008. Sentralt i disse studiene er at de tar konsum av populærkultur og 
populærkulturelle ytringer på alvor, noe som ikke alltid har vært tilfelle innen religionsvitenskapen, og det er 
fortsatt et understudert felt (Endsjø & Lied 2011: 19).  
45
 Partridge hevder at forfatteren Alan Watts påvirket Leary slik at Leary fattet interesse for østlige religioner. I 
tillegg påpeker han at ved siden av Watts, så ble Leary inspirert av Aldous Huxley (Partridge 2005: 96).  
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rusopplevelser, og hadde blant annet deltatt i ayahuasca-ritualet
46
 i Sør Amerika (Leary 1990: 
46). Gjennom denne typen rusopplevelser mente de å oppnå en form for høyere bevissthet. 
Beatforfatterne inspirerte mange unge amerikanere. Magasiner som Time og Life publiserte 
artikler om deres spesielle livsform, og på den måten skal for eksempel Bob Dylan og Jim 
Morrison ha blitt fasinert av denne subkulturen (Gitlin 1987: 52).  
Men kunnskap om, og ikke minst en interesse for rusmidler kom også fra annet hold. I 1954 
publiserte Huxley The Doors of Perception, noe som førte til enorm interesse både fra media 
og fra akademisk hold. Huxley forklarer utførlig hvilke virkninger meskalin hadde på hans 
tanker og følelser, og han beskriver hvordan han under påvirkning av meskalin for første gang 
i løpet av sitt liv opplevde og forsto noe om kontemplasjonens natur (Huxley 1957: 31-32). 
Ting som man normalt tok for gitt som for eksempel et møbel eller en blomst ble sett 
skinnende i sitt eget indre lys (1957: 15). The Doors of Perception trakk kort og godt 
paralleller mellom meskalin og religøse/mystiske opplevelser.  I første omgang rettet 
interessen seg mot hvordan meskalin og denne type stoffer virket. I tillegg må det nevnes at 
Huxley’s bok fikk en sentral posisjon i hippiekulturen, og den ble på mange måter en slags 
lærebok om psykedelia  (Lee & Shlain 1992: 46-47).  
Generasjonskonflikt: Kollektiv fremmedgjøring og “All you need is love” 
Nick Bromell har et annet syn på generasjonskonflikten. Selv om ungdomsgenerasjonen levde 
i materiell velstand, manglet den noe hevder Bromell, og påpeker at veldig mange unge 
mennesker på 50- og 60-tallet følte en slags eksistensiell ensomhet og tomhet ved tilværelsen 
(Bromell 2002: 42)47. I popmusikken eksemplifisert med Elvis, Bob Dylan og Beatles kunne 
ungdommen overvinne disse følelsene. Artistene ble populære fordi de beskrev situasjoner og 
følelser som unge mennesker kunne identifisere seg med, og de ga ungdom en ny konteks for 
å forstå og fortolke sin livssituasjon. Bromell skriver: “When in 1966 the Beatles asked where 
all the lonely people came from, I already knew the answer. They came from the way life is, 
from the way things have been set up, we are Eleanor Rigby” (2002: 45). Lytteren var ikke 
alene i verden, den fastlåste og stillestående verdenen til foreldregenerasjonen var ikke den 
eneste virkeligheten, og på den måten bidro popmusikk til å skape en identitet til en hel 
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 Ayahuasca er en drikk som er laget av forskjellige planter fra jungelen i Amasonas. Denne drikken går også 
under navnet Yage eller Daime. Kombinasjonen av de ulike ingrediensene fører til en psykedelisk virkning. Det 
finnes ikke en oppskrift eller et blandingsforhold, men hver sjaman har sin egen oppskrift. Felles for all 
Ayahuasca er at den inneholder både beta-karboliner og tryptamin-alkaloider som gir en psykedelisk synergi 
effekt, men effekten varierer etter oppskriften som blir brukt (DeKorne 1994: 91-92).  
47
 Bromell er ikke alene om å mene dette. Sosiologen Lewis Yablonsky poengterte at hovedårsaken til at mange 
unge mennesker droppet ut av samfunnet og ble “hippier” og en del av motkulturen skyldtes en form for 
fremmedgjøring i samfunnet (Yablonsky 2000: 314) 
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generasjon (2002: 45-48). Parallellene og videreføringen av den ensomheten som Elvis 
portretterer i Heartbreak Hotel, og den fremmedgjøringen som bidro til at unge mennesker 
eksperimenterte med psykedelia var allerede til stede i ungdomskulturen ifølge Bromell: 
And so millions ached ecstatically as Dylan sang about going to Desolation Row, the 
‘60s counterpart of Heartbreak Hotel. They were themselves the “Miss Lonely” who 
was on her own, no direction home, a complete unknown, like a rolling stone. They 
went en masse to Strawberry Fields – you know the place where nothing is real, and 
where it’s getting hard to be someone, but it all works out […] From the banks of the 
river that wends through “Tomorrow never knows” burst unrecognisable sounds of the 
life that is hidden behind the foliage. One finds oneself the companion of Rimbaud as he 
surrenders to the perilous delights of “Le bateau ivre”. This is Allen Ginsberg’s 
“American river” of “illuminations,” “breakthroughs,” and “epiphanies” (2002: 77).  
 
Gjennom musikk og psykedelia fant unge mennesker en slags bekreftelse på at de ikke var 
alene. De kunne identifisere seg med andre ensomme, og på den måten bære sorgen, smerten 
eller tomheten ved livet (2002: 72, 74-76). Når Bob Dylan sang: ”There must be someway out 
of here”48 mener Bromell at det refererer til muligheten som psykedelia gir. Gjennom å bruke 
disse rusmidlene fikk de unge en mulighet til å løsrive seg fra en statisk og tom virkelighet 
(2002: 72). 
Sommeren 1967 kom the Beatles med en kur mot ensomheten som ble oppsummert i sangen 
All You Need is Love
49
. For Bromell var det et enkelt og overbevisende budskap som the 
Beatles kommuniserte til verden. Dette var svaret, og selve kuren mot ensomheten, og nettopp 
dette budskapet ble selve episenteret for hippiebevegelsen (2002: 109).  
Kapittel 6: San Francisco - Hippiebevegelsens fødested 
 
Tidlig på 60-tallet viste meningsmålinger at California var den mest populære staten i USA 
(Farber 1994: 53). Farber sier dette i sammenheng med framveksten av en ny nasjonal kultur 
som oppsto i kjølvannet av massemedias inntreden i amerikansk kulturliv, og da spesielt 
fjernsynet. Det var gjennom dette mediet at California ble fremstilt som den amerikanske 
drømmen: “California was for most Americans as much an idea to be contemplated as a real 
place to live” (1994: 53–57).  Drømmen om California fant man også i popmusikk med band 
som Mamas and the Papas’ California Dreamin’ og The Beach Boys’ California Girls (1994: 
53).  
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 All along the watchtower fra albumet John Wesley Harding som ble utgitt i 1967. 
49
 All you need is love ble først utgitt som singel, og ble senere inkludert i The magical mystery tour albumet, 
som ble utgitt senere i 1967.   
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Jay Stevens beskriver San Francisco som selve juvelen i California, og poengterer hvordan 
media repeterte dette budskapet om California som den beste plassen å bo i hele USA: 
“Everything was bigger, newer, better, faster, shinier in California; it was the jewel in 
technocracy’s crown” (Stevens 1988: x). 
På bakgrunn av mitt perspektiv er det interessant å undersøke hvordan San Francisco, eller for 
å være mer presis, Haight-Ashbury distriktet med sin atmosfære og samling av mennesker har 
påvirket sett og setting når unge mennesker over hele USA, og på mange måter over hele den 
vestlige verden eksperimenterte med psykedelia. Media fremstilte ungdomskulturen i San 
Francisco som selve kjernen i motkulturen. Livet på og rundt Haight-Ashbury, og ikke minst 
musikken og artistene fra byen, blir slik et slags forbilde og en modell for mange unge 
mennesker som søkte en alternativ livsstil eller å gjøre opprør mot foreldregenerasjonen.  
Et av målene med denne oppgaven er som tidligere nevnt å undersøke hva som skjer når en 
stor gruppe med mennesker eksperimenterer med psykedelia, og hva som skjedde når den 
psykedeliske ungdomskulturen på 60-tallet gjør sitt inntog i populærkulturen. På grunn av 
denne oppgavens begrensede omfang, vil jeg ikke gå noe nærmere inn på den kompliserte 
prosessen hvordan mennesker og da særlig ungdom blir påvirket av media, populærkultur og 
reklame. Dette er en studie av hvordan det kultiske miljøet
50
 på 60-tallet blir bevisst på seg 
selv, og jeg tar det dermed for gitt at mennesker på en eller annen måte blir påvirket av media, 
populærkultur og reklame uten at jeg går nærmere inn på denne prosessen.  
Etter at media rettet oppmerksomheten mot San Francisco ble det å være hippie oppfattet som 
trendy, noe Jay Stevens også påpeker da han skriver om hvordan reklamebransjen benyttet 
seg av hippiestilen og forsøkte å adoptere en psykedelisk jargon for å selge produkter: […] it 
wasn’t long before Madison Avenue was featuring advertisements for cars and soft drinks 
with modifiers like mindblowing and far out” (Stevens 1988: 302). Nick Bromell kan sies å 
dele dette synet når han poengterer hvordan hvordan psykedelia og rock ’n’ roll ble en del av 
“mainstream” kulturen:  
Rock ‘n’ roll brought psychedelics into popular culture even for the millions of 
Americans who never knew what marijuana smelled like. For better and for worse, the 
fusion of rock and psychedelics helped changed fashion, art, politics and social attitudes 
about everything from sex to schooling (Bromell 2002: 61). 
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 Wouter Hanegraaff refererer til dette kultiske miljøet når han skal tidfeste når New Age bevegelsen ble 
etablert på slutten av 70-tallet (Hanegraaff 1996: 522). Dette begrepet henter han fra av den britiske 
religionssosiologen Colin Campbell 1972: 119 – 136) 
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David Pichaske vektlegger i sin analyse av 60-tallets motkultur at massemedia i løpet av 1967 
forandret hippiekulturen fra et marginalt fenomen i San Francisco til en landsomfattende 
ungdomskultur. Magasiner som Playboy begynte å trykke utgivelser med bilder av sexy 
hippiejenter på forsiden, mens motebransjen skapte en slags “hippiemote”:  
The marshmellow absorption goes on constantly, on every front. Two years after the 
Beatles slipped ‘I love to turn you on’ into Sgt. Pepper, we had turned-on colours of 
lipstick and turned-on flavours of ice cream, and youth turned on to politics and Christ, 
and you just wanted to forget it […] Cosmetics and cars were revolutionary, and an Opel 
would light your fire. The flowers and beads of San Francisco filled glittery Fifth 
Avenue boutiques (Pichaske 1979: 165). 
 
Resultatet av denne publisiteten var at LSD ble en del av populærkulturen.  Motkulturens 
ledere ble eksponert i media, og de fikk dermed spredd budskapet om forandring og 
forventninger om en ny tid som var i emning. På denne måten ble blant annet østlige 
religioner, samt hva den britiske religionshistorikeren Paul Heelas betegner som et av de 
viktigste kjennetegn ved New Age bevegelsen, nemlig selv-religiøsitet (Heelas 1996: 3) 
spredd til et stor gruppe mennesker over hele den vestlige verden. 
“Be-in”: Media retter oppmerksomheten mot Haight-Ashbury   
En spesiell hendelse som fant sted 14. januar 1967 førte til at media for alvor rettet blikket 
mot Haight-Ashbury. Denne dagen ble det arrangert en slags kollektiv happening som i 
ettertid har blitt husket og referert til som “Be-in”51. Datoen ble plukket ut etter at arrangørene 
hadde konsultert en astrolog (Perry 1984: 121). Om morgenen før ”Be-In” skulle finne sted 
gikk en prosesjon av mennesker, blant dem Alan Ginsberg rundt arrangement plassen, The 
Polo Ground, for å utføre et gammelt hinduistisk renselsesritual (1984: 124). Selve målet med 
arrangementet var å forsøke å forene de forskjellige og motstridende fraksjonene i Haight-
Ashbury, slik at politiske aktivister og hippier sluttet fred og begynte å samarbeide om et 
felles mål (Stevens 1988: 330). Om lag 3000 mennesker var forventet til arrangementet som 
lignet på en konsert avbrutt av taler og appeller. Disse prognosene slo imidlertid feil og man 
anslår at så mange som 20 000 deltok (1988: 329). Appeller ble holdt av kjente motkulturelle 
ikoner blant andre Timothy Leary, Allen Ginsberg og Jerry Rubin, mens band som The 
Grateful Dead og Big Brother and the Holding Company spilte (Perry 1984: 126). Perry som 
selv var en del av hippiebevegelsen i San Francisco forsøker å sette ord på hvordan deltagerne 
selv opplevde denne happeningen:   
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 I litteraturen blir det som oftest brukt “the Be-in” om dette arrangementet men det har også blitt referert til 
med andre navn slik som “Powow”, “a gathering of tribes” eller “human Be-in” (Perry 1984: 121). 
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The event had been profoundly mysterious. The Hindu, Buddhist and American Indian 
trappings; the date picked by an astrologer; the stated purpose of unifying the hippies 
and political activists – all clues and ostensible explanations seemed empty in the 
exalted mood of the afternoon (1984: 130). 
 
Deltagerne hadde alle på seg fargerike hippieklær, mange hadde med seg trommer, fløyter, 
bjeller, frukt, røkelse og bannere som reklamerte for den psykedeliske opplevelsen (1984: 
125-126).  
LSD produsenten August Owlsey sørget for fri tilgangen på LSD noe som ifølge Stevens førte 
til at det ble en nesten sakral atmosfære over plassen når:“Robed figures moved through the 
crowd with paper bags of Owsley acid” (Stevens 1988: 330).  
Undergrunnsavisen The Berkeley Barb beskriver hvordan deltagerne følte at dette var starten 
på en ny era:  
When the Berkeley political activists and the love generation of the Haight-Ashbury and 
thousands of young men and women from every state of the nation embrace at the 
gathering of the tribes for a Human Be-In at the Polo Field in Golden Gate Park, the 
spiritual revolution will be manifest and proven. In unity we shall shower the country 
with waves of ecstasy and purification. Fear will be washed away; ignorance will be 
exposed to sunlight; profits and empire will lie drying on deserted beaches (Stevens 
1988: viii).
52
 
 
Det var imidlertid ikke bare undergrunnaviser som var til stede, også den vanlige pressen slo 
denne begivenheten opp som “headline”. De som deltok på dette arrangementet følte at det 
var et veldig spesielt øyeblikk, og starten på en ny era. Denne holdningen fikk ringvirkninger i 
amerikansk ungdomskultur og den spredte seg til nesten alle store byer over hele USA og nye 
hippie enklaver så dagens lys i kjølvannet av publisiteten fra media (Lee & Shlain 1992: 195). 
Ifølge sosiologen Todd Gitlin førte dette til at hippiene på Haight ble plassert i sentrum for 
amerikansk ungdomskultur, og ble et nytt kraftsentrum med samfunnsomveltende potensial:   
Music dress, language, sex, and intoxicant habits changed with breathtaking speed. 
Counterculture entrepreneurs couldn’t help thinking that enlightened youth were going 
to bring down Pharaoh and found the New Jerusalem (Gitlin 1987: 215). 
 
Holdningen blant unge mennesker i kjølvannet av dette arrangementet var som nevnt preget 
av optimisme. Det ble antatt at noe nytt og viktig skjedde i Haight-Ashbury som ville forandre 
verden til et bedre sted når dette fenomenet bredte seg ut til andre byer og delstater:  
Things were coming thick and fast. Newcomers found a large smorgasbord of projects, 
all somehow related: starting shops or crash pads, planning journeys and rock bands and 
dope deals, making trippy things to wear or have around the pad, doing yoga, taking 
steps to create a New Jerusalem, spreading the word. Something absolute was coming 
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 Sitat sto første gang på trykk i The Berkeley Barb, 13. Januar 1967. 
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into being. Religious scriptures had lost their literary quality and become a sober 
language for describing everyday life (Perry 1984: 173-174). 
 
På mange måter er dette arrangementet hippiebevegelsens fødsel hvor den gikk fra å være et 
relativt lite utbredt fenomen til å bli en verdensomspennende ungdomsbevegelse som var 
kjennetegnet av et ønske om forandring. En sentral ide i New Age er forventningen om en ny 
tidsalder (Gilhus & Mikaelsson 2005: 12). Hanegraaff beskriver denne forventningen som en 
visjon snarere enn en teori:”Talk about the “Age of Aquarius” reflects the hope that the 
dominant culture of the present will change for the better” (Hanegraaff 1996: 333).  Ut fra det 
som skjer på Haight-Ashbury i etterkant av “Be-in” kan man si at det lå en slik følelse eller en 
forventning i lufta. Ved hjelp av LSD skulle man forandre eller frelse verden. Denne 
forventningen gikk igjen og ble en slags kollektiv ide i tiden etter “Be-in”. Når media 
beskriver Haight-Ashbury som selve modellen for hippiekulturen bidro dette til å spre en slik 
forventning, eller soteriologisk ide til ungdom over hele USA om at man sto på trappene til en 
spirituell revolusjon. Denne ideen ble også utbredt ved at artister og andre frontfigurer talte 
om LSD og forandring. Når motkulturen gikk i oppløsning på 70-tallet, og LSD ikke lengre 
var ansett for å være verktøyet som skulle forandre verden, kan man si at denne ideen 
overlevde ved at den ble popularisert og tok andre former. 
Soteriologi og psykedelia 
Hippiene på Haight-Ashbury betraktet ifølge Charles Perry LSD som en slags inngangsport til 
spontane opplevelser og visjoner. Stoffene utvidet bevisstheten ble det fortalt, man kunne se 
sammenhenger man ikke tidligere hadde oppdaget, og få ny innsikt i tilværelsen (Perry 1984: 
254). Mange av disse tankene omkring psykedelia var i tråd med Aldous Huxley’s 
beskrivelser i the Doors of Perception, et verk som hadde fått status som lærebok om 
psykedeliske stoffer av motkulturen (Pichaske 1979: 114-115). LSD var mer enn et vanlig 
rusmiddel og det ble av mange hippier ansett for å være en: “[…] deconditioning agent, 
suitable for destroying the roots of war, racism, fascism and all other evils based on narrow-
mindedness and repression” (Perry 1984: 254). LSD var kort og godt et soteriologisk verktøy 
for hippiene på Haight-Ashbury. Psykedelia var den ene tingen som kunne redde verden fra 
den politiske krisen (den kalde krigen) den befant seg i, med ledere som ikke forsto hva livet 
egentlig handlet om, og fylle menneskesinnet med kjærlighet, frihet, fred og kreativitet (1984: 
264).  
Historikerne Lee & Shlain som beskrev hvordan LSD ble et populært fenomen påpeker 
hvordan disse stoffene bandt unge mennesker sammen, og virket identitetsskapende, 
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samtidig som det ble antatt at psykedelia førte til forandringer både på det individuelle 
og sosiale plan:   
The psychedelic experience was the common chord of shared consciousness that unified 
the entire community. People talked about acid all the time, how it blew apart 
preconceptions and put you through intense changes (Lee & Shlain 1992: 145).  
 
Subkulturen på Haight-Ashbury følte at de utforsket en ny transcendental form for bevissthet, 
hvor hele universet og selve livet var gjennomsyret av noe vakkert (1992: 149).  
En av de største psykedeliske profetene, August Owsley var også den største 
undergrunnprodusenten av LSD
53
. Han lagde ikke stoffet først og fremst for å tjene penger, 
men for å redde verden. Første gang Owsley prøvde LSD gjennomgikk han, ifølge Stevens en 
frelsesopplevelse som forandret han: “Owsley returned with a mission: he was going to save 
the world by making the purest and cheapest and most abundant LSD as possible” (Stevens 
1988: 311). For Owsley var ikke LSD en ordinær kjemisk sammensetning fremstilt i et sterilt 
laboratorium, men det var derimot en slags guddommelig inngripen i selve skapelsen. Kun 
uker før før Hofmann oppdaget LSD hadde Enrico Fermi oppdaget hvordan man spaltet 
atomet (1988: 313). 
Owsley’s theory was that the higher intelligences controlling and supervising the 
progress of the planet could not let the atomic fission experiments go too far: the danger 
to all forms of life from nuclear radiation was too great. So a minute change in the LSD 
molecule, a slight rotation on the side of the chain perhaps, was engineered, to make this 
a drug that could open men’s minds (1988: 313).54  
 
Tim Scully, en av Owsley’s medarbeidere forteller at idealisme var selve drivkraften og 
hovedårsaken til at de produserte og solgte LSD. De anså seg selv som arkitekter for sosial 
forandring. Det som skjedde på Haight-Ashbury, var bare et lite eksperiment, målet var å spre 
budskapet og LSD til hele verden, og først da ville revolusjonen inntreffe (Lee & Shlain 
1992: 147).  
Det bør også nevnes at Owsley hadde nære bånd til artistene. Han sponset og støttet the 
Grateful Dead, og sørget blant annet for at bandet hadde tilgang på det nyeste teknologiske 
utstyret (Perry 1984: 73). Det var heller ikke uvanlig at det ble delt ut “smaksprøver” av hans 
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 Ifølge David Farber produserte Owsley mer enn 12 millioner doser med LSD i løpet av 60-tallet (Farber 1994: 
188). 
54
 Dette var en forholdsvis utbredt forestilling, og en av Timothy Leary’s nære medarbeidere, Ralph Metzner 
hevdet at ”LSD constituted nothing less than a turning point in human evolution. It was no coincidence, he 
maintained, that Dr. Hofmann discovered the effects of LSD shortly after the first nuclear chain reaction (…) his 
remarks seemed to imply that LSD was some sort of divine antidote to the nuclear curse and that humanity must 
pay heed to the psychedelic revelation if it was to alter its self destructive course and avert a major catastrophe” 
(Lee & Shlain 1992: xx).   
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LSD på konserter. Jimi Hendrix ga ut singlen Purple Haze i mars 1967. På den tiden hadde 
August Owsley laget et nytt parti med LSD som han dedikerte til Jimi Hendrix (Shapiro 1999: 
112)
55
. Dette førte til at han fikk kredibilitet innad i hippiebevegelsen, men det viser også de 
tette båndene mellom popmusikk og psykedelia på slutten av 60-tallet.  
Haight-Ashbury: Dagligliv som sett og setting 
Selve gatebildet i Haight-Ashbury skilte seg ut fra det som var vanlig i andre byer. “The street 
was the center stage the place where you walked, talked, hang out and dressed any way you 
wanted” (Lee & Shlain 1992: 145). Folk gikk kledd i fargerike klær, og disse hippie 
uniformene ble symboler på den alternative livsstilen de representerte. Lee & Shlain hevder at 
klesstilen var like mye et symbol på det å fornekte samfunnet, som det var for å si at man var 
en del av revolusjonen. Det lange håret, smykkene og klærne ble en statement om “[…] a 
positive leap of consciousness, an affirmation of radically different set of personal and social 
priorities” (1992: 145).  
En av de tingene denne bevegelsen i ettertid har blitt husket for er den seksuelle frigjøringen, 
som ifølge Lee & Shlain også hadde en åndelig dimensjon:  
The loosening of sexual mores was in part an expression of a growing appetite for a 
common spirituality. Hangups or restrictions of any sort could only impede the healing 
process, which entailed nothing less than the reinstatement of ecstasy in the fulcrum of 
daily life (1992: 145). 
 
Den seksuelle frigjøringen var en del av den friheten de opplevde når de brukte psykedelia, og 
valgte å leve et alternativt liv. Folk brukte psykedelia stort sett hele tiden. Enten så var de på 
en “trip”, eller så bearbeidet de den, og levde i en slags “afterglow” fase. Handlinger som brøt 
med samfunnet og dets normer slik som seksuell frigjøring, og hvordan man kledde seg og 
hvordan man så ut, ble tolket som en bekreftelse på at det foregikk en revolusjon. Disse 
forandringene skjedde både på individnivå i form av en forandring i bevisstheten, men også 
på makronivå hvor hippiene ble mer og mer synlige i gatene. Lee og Shlain beskriver denne 
stemningen, eller forventingen som messiansk, og hippiene var sikre på at kampen var i ferd 
med å bli vunnet (1992: 162-163).  
 
Østlige religioner var en del av gatebildet, og det var en massiv interesse for østlig religiøsitet 
på Haight-Ashbury, og ledere for motkulturen slik som Leary, Watts og Ginsberg promoterte 
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 Både Whiteley og Shapiro er enige i at sangen handler om LSD (Whiteley 1992: 17), men de er uenige 
hvorvidt Purple Haze låten var dedikert til Owsley, eller hvorvidt Owsley dedikerte dette merket med LSD til 
Hendrix etter å ha hørt sangen.  
65 
 
østlige religioner hånd i hånd med psykedelia (Perry 1984: 159-162).  I januar 1967 ble 
ISKCON (the international society for Krishna counciousness) etablert på Haight. En av 
grunnleggerne, erklærte at Krishnamantraet kunne gi ekstase og mange hippier strømmet til 
bevegelsen (1984: 130). Sosiologen Timothy Miller påpeker i den forbindelse at nesten alle 
som søkte seg mot denne bevegelsen hadde eksperimentert med psykedelia, og hevder at disse 
substansene fungerte som en inngangsport til bevegelsen:“ISKCON’s initial constituency was 
largely among the hippie dropouts, typically persons whose spiritual explorations had begun 
with LSD” (Miller 1999: 104). Ikke alle på Haight satte like stor pris på bevegelsen, men 
kjente talsmenn som beat poeten Allen Ginsberg snakket varmt om “Krishnabevisstheten” og 
bidro til å gjøre bevegelsen attraktiv for hippier som søkte åndelige opplevelser (Perry 1984: 
130).  I denne sammenheng er det også relevant å vise til hva Gilhus & Mikaelsson skriver 
om betydningen til ISKCON og viser indirekte til en meget interessant prosess som viser 
hvordan nyreligiøsitet spres og populariseres i et mediesamfunn. Det er ifølge dem ikke først 
og fremst i oppslutning og i antall medlemmer denne bevegelsen har påvirket Vesten, men at 
den gir et ansikt til en vestlig form for Hinduisme, noe som gjør at aviser og ukeblad 
regelmessig gir dem publisitet, og på den måten sprer kunnskap om denne livsstilen og 
religionen (Gilhus & Mikaelsson 2005: 86). Det finnes ikke noen konkrete tall på hvor mange 
som ble medlem av ISKCON i Haight-Ashbury. Derimot bør man betrakte etableringen av 
ISKCON som en del av en større trend som viser hvor utbredt østlige religioner var i Haight-
Ashbury på slutten av 60-tallet. Tempelet i Haight-Ashbury var et av de første senterne som 
ble åpnet i USA, noe som indikerer at det var mange søkende mennesker i området. Når 
ISKCON bevegelsen ble en synlig del av gatebildet hvor medlemmene gikk i prosesjon og 
viste seg ikledd fargerike munkekapper og sang mantraet bidro det til å forsterke følelsen 
blant mange hippier av at Haight-Ashbury var et alternativ til mainstream samfunnet, hvor 
folk selv hadde muligheten til å velge sin egen tro.  
 
Etter hvert som det strømmet flere unge mennesker til Haight-Ashbury ble det etablert egne 
“hippiebutikker” og det ble utgitt undergrunnsaviser. Den mest kjente av disse var The San 
Francisco Oracle som ble utgitt for første gang i september 1966. Den første utgaven av 
tidsskriftet promoterte psykedelia og den psykedeliske opplevelsen, og senere utgivelser 
debatterte emner som østlig religion, astrologi, og inneholdt annonser for forskjellige 
arrangement som fant sted i San Francisco (Perry 1984: 88-89, 129-130, 141).  
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Den første nisjebutikken for hippier, The Psychedelic Shop solgte håndlagde klær og 
smykker, og spesialiserte seg på åndelige og filosofiske bøker. I tillegg solgte butikken 
diverse utstyr som ble brukt i “rusritualet”, slik som “King Size rullepapir” som ble brukt for 
å lage marijuana sigaretter (1984: 76-77). Etter hvert som stadig flere strømmet til Haight-
Ashbury åpnet det flere lignende butikker. I tillegg åpnet et gatekjøkken hvor man solgte 
hamburgere med det psykedelisk inspirerte navnet “love burgers” til sultne hippier og turister 
som ønsket å se hva som foregikk på Haight-Ashbury (1984: 154)
56
. Det bør kort 
kommenteres at mange beboere var kritiske til denne kommersialiseringen og så på dette som 
et tegn på at den psykedeliske revolusjonen hadde gitt tapt for kapitalismen (1984: 115). Dette 
er imidlertid en diskusjon som faller utenfor rammene til dette arbeidet, og jeg vil ikke gå 
nærmere inn på den. Imidlertid bør det poengteres at denne publisiteten og 
kommersialiseringen bidro til å spre disse alternative ideene som sirkulerte i Haight-Ashbury 
enten ved at man reiste dit som turist for å besøke et eksotisk sted, eller om man satt hjemme i 
stua og fulgte utviklingen i Haight-Asbury gjennom mediene.    
“The San Francisco sound”: Popmusikk med psykedeliske undertoner 
Artistene fra San Francisco kan sies å ha vært en av hjørnesteinene i hippiesamfunnet som ble 
etablert på Haight-Ashbury, og var på mange måter talsmenn, rollemodeller og ambassadører 
for bevegelsen. I tillegg bidro de til å sette San Francisco på kartet. Journalisten og 
musikkanmelderen Joel Selvin hevder at San Francisco på slutten av 60-tallet var musikkens 
hovedstad i USA. I 1969 var mer enn 500 band etablert og over 2000 musikere bodde i 
området rundt San Francisco (Selvin 1999: 224)
57
.  
Richard Goldstein var tilknyttet The Village Voice
58
 som musikkskribent forsøkte i 1967 å 
beskrive hva som skjedde på musikkfronten i San Francisco:   
The new music from San Francisco, most of it unrecorded at this writing, is the most 
potentially vital in the pop world. It shoots a cleansing wave over the rigid studiousness 
of rock. It brings driving spontaneity to a music that is becoming increasingly conscious 
of form and influence rather than effect. Most important, if the sound succeeds, it will 
establish a new brand of culture hero with a new message: pop mysticism (Goldstein 
1989: 53). 
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 Fra april 1967 begynte det å strømme turister til Haight-Ashbury da mange amerikanere ønsket å se hva som 
som foregikk. Det ble blant annet satt opp turistbusser som kjørte rundt i gatene hvor guider forklarte turistene 
hva de forskjellige uttrykkene hippiene brukte betydde, og viste de rundt i området på en “Hippie Hop Tour” 
(Perry 1984: 171).   
57
 I denne sammenheng er det relevant å nevne at psykedeliske enklaver dukket opp andre steder i USA. I Texas 
for eksempel var det et lite psykedelisk samfunn, med et band som ble assosiert med denne subkulturen, 13th 
floor elevators, som på deres første album, The Psychedelic Sounds of the 13th Floor Elevators fremmet de 
samme ideene som bandene i San Francisco. 
58
 The Village Voice er en New York basert alternativ “gratis” avis. Den ble utgitt for første gang i 1955. 
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Et av de mest kjente bandene fra San Francisco var the Grateful Dead og den “mystikken” 
som Goldstein refererer til er svært synlig i deres musikk, og ikke minst i kulten som utviklet 
seg rundt dette bandet. Grahame Boone som foretok en musikalsk analyse av bandet beskriver 
hvordan fansen fulgte bandet for å være der når alt smeltet sammen i et slags magisk 
øyeblikk: “[…] that moment where the music comes together and transcends ordinary 
experience” (Boone 1997: 202).  Stephen Peters som skrev Grateful Dead biografien What a 
long strange trip betraktet også konsertene og kulten rundt bandet som noe spirituelt: 
[…] ask a fan about his or her most unusual encounters with the grateful dead and 
you’re likely to hear a litany of tales encompassing psychic experiences, spiritual 
awakening, moments of mass collective unconsciousness and seemingly impossible 
synchronicities (Peters 1999: 6). 
 
Frontfiguren i bandet Jerry Garcia, utdyper dette synet og viser at bandet var klar over at 
enkelte konserter kunne bære preg av å være religiøse opplevelser både for publikum og for 
medlemmene i bandet: “People have reported to us so many times that experience: ‘You 
looked at me and I knew what you were going to play’ […] It’s like flying saucers reports. 
Thousands of ‘em, so much so that I can’t pretend it doesn’t happen” (Gans 1992: 73).  
Det som skilte San Fransisco “soundet” fra annen popmusikk var blant annet deres fokus på 
psykedeliske opplevelser. Mange av bandene hadde fått et rykte om at de pleide å spille 
konserter i LSD rus. En stor del av publikum brukte også psykedelia, og konsertene kunne 
pågå i timesvis. Graeme Boone setter ord på hvordan en vanlig Grateful Dead konsert 
foregikk: “The Dead pioneered in the development of musical performances as druglike 
“experiences”, featuring long, unpredictable improvisations (Boone 1997: 171). Konserter var 
kort og godt en “happening” hvor folk møtte hverandre, tok psykedelia og danset. Konsertene 
var en del av bybildet, og ikke minst atmosfæren hvor man eksperimenterte med psykedelia. 
Lee & Shlain beskriver artistenes posisjon på Haight-Ashbury: “Musical happenings were a 
cornerstone of the cultural revival in the Haight, providing a locus around which a new 
community consciousness coalesced” (Lee & Shlain 1992: 142). I tillegg må det føyes til at to 
av de viktigste konserthallene i USA lå i San Francisco (Filmore East og Avalon) som begge 
tiltrakk seg verdensstjerner slik at byens atmosfære ble stimulert, og beboerne på Haight-
Ashbury følte de var i sentrum for noe stort og viktig. 
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De store bandene fra byen
59
 hadde kommersiell suksess og kunne fylle opp konserthaller 
rundt om i hele USA. Disse bandene spilte en viktig rolle når det gjaldt å promotere det som 
skjedde i San Francisco og Haight-Ashbury for et større publikum utenfor California. 
Jefferson Airplane var kanskje det San Francisco baserte bandet med størst kommersiell 
suksess
60
, og det ble for eksempel skrevet artikler om de i både Newsweek og Life Magazine 
hvor de ble fremstilt som ambassadører for motkulturen. På Sommeren 1967 hadde Jefferson 
Airplanes en hit med Somebody to Love.  Denne sangen ble nesten å regne som en 
“nasjonalsang” i motkulturen under den sagnomsnuste “Summer of Love”. DeRogatis 
beskriver sangen og dens innflytelse:  
The Airplane’s masterpiece and the ultimate anthem of the Summer of Love boasts a 
relentless four-on-the-floor rhythm, great sweeping waves of reverb that make massive 
guitar riff and nimble solo sound larger than life, and a slippery bass line that weaves in 
and out of the mix throughout. But the most breathtaking aspect is Slick’s voice. Even if 
you didn’t know she was stunningly pretty, with intense, piercing eyes and a brilliant, 
sarcastic wit, her singing brings into vivid focus a strong, self-assertive, and utterly 
confident women who is introducing a new role model to rock, replacing the meek waif 
who dominated much of the pop scene, and perfectly summing up the attitude of a 
generation unafraid to seize what it wants from life (DeRogatis 2003: 105). 
 
På mange måter sto artistene i sentrum for det som skjedde i Haight-Ashbury i perioden på 
slutten av 60-tallet. De var både talspersoner for hippiebevegelsen som talte deres sak 
gjennom sanger og medieoppslag, og de genererte inn penger til hippiesamfunnet, som ofte 
ble donert til forskjellige veldedige organisasjoner. I tillegg stilte de også ofte opp på 
konserter hvor inntektene gikk til veldedige formål (Selvin 1999: 139, Tamarkin 2003: 92). 
Dette bidro også til at artistene fikk gratis reklame samtidig som de vant troverdighet innad i 
motkulturen gjennom å spille uten å ta betalt og på den måten distansere seg fra det øvrige 
samfunnet og kapitalismen som de protesterte mot.  
 
Kapittel 7: Motkultur og populærkultur 
 
Jeg vil i korthet presentere noen faktorer som bidrar til å illustrere den innflytelse som 
populærkulturen og da spesielt popmusikk hadde på unge mennesker på 60-tallet. I denne 
forbindelsen kommer man ikke utenom de økonomiske faktorene.   
                                                 
59
 De mest kjente San Francisco bandene var: The Grateful Dead, Jefferson Airplane, Quicksilver Messenger 
Service, Big Brother and the Holding Company og Country Joe and the Fish.  
60 
Jefferson Airplane og ulike spin off prosjekt har solgt mer enn 50 millioner album (Tamarkin 2003: viii). 
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Kommersialisering 
Ungdom hadde større økonomisk frihet, i tillegg sank prisene på LP-plater og singler på grunn 
av den teknologiske utviklingen. Summen av dette var at det å kjøpe musikk ikke lengre var 
forbeholdt den eldre og mer etablerte generasjonen (Chapple & Garofalo 1980: 44, McAleer 
1995: 8). Når det på 50- og 60-tallet ble etablert et marked for kjøpekraftige ungdom, 
forandret platebransjen fokus fra klassisk musikk som foreldregenerasjonen kjøpte, til musikk 
som var rettet mot ungdommen.  
I løpet av 60-tallet ble LP-platene mer populære og solgte etterhvert mer enn singler. Dette 
fant sted i 1967 i USA og det påfølgende år i Storbritannia (McAleer 1995: 75, 82). Dette er 
en interessant utvikling, i forhold til hvordan popstjernene fikk mer artistisk frihet, og 
popmusikk fikk et budskap utover det å være underholdning. Den kjente manageren til 
Yardbirds og T-Rex, Simon Napier-Bell kommer med en interessant kommentar som 
illustrerer hvordan bruken av psykedelia også kan sies å være en viktig påvirkningsfaktor bak 
denne utviklingen. Musikkskribenten Harry Shapiro siterer Napier-Bell: 
The real power behind the acid revolution came from the record companies [...] acid 
music was album music and album cost four times the price of a single. If ever a drug 
was aptly named it was LSD. The pound, shillings and pence it produced began to affect 
the industry from top to bottom (Shapiro 1999: 103). 
 
Dette kan nok være en aldri så liten overdrivelse. Men dersom man flytter fokus til San 
Fransisco som kan sies å være en kulturhovedstad for 60-tallets motkultur, ser man hvordan 
den psykedeliske musikken skilte seg fra annen populærmusikk. En konsert kunne vare i 
timesvis, bandene hadde ikke noe fast repertoar og var kjent for å improvisere, eksperimentere 
og forsøkte å bryte tradisjonelle musikalske (og sosiale) barrierer (Perry 1984: 73, Selvin 
1999: 40). Forsøket på å fange eller gjenskape denne opplevelsen, kan også ha bidratt til at 
fokuset ble flyttet fra singler til LP plater. Det bør også nevnes at musikerne selv støttet opp 
om denne trenden da man i 1967 introduserte såkalte konseptalbum. To av de mest kjente var 
Sgt. Pepper’s Lonely Hearts Club Band (Beatles) og After Bathing at Baxter’s (Jefferson 
Airplane) som begge hyllet den psykedeliske livsstilen.  
Til å begynne med hadde ikke de psykedeliske bandene noen bred publikumsappell. De store 
radiostasjonene var motvillige til å spille dem, og dersom de for eksempel spilte Jefferson 
Airplane så var det hits som White Rabbit som fikk oppmerksomhet, ikke resten av albumet.  
Denne trenden forandret seg når den tidligere DJ, Tom Donahue overtok radiokanalen KMPX 
sommeren 1967. Donahue lager et nytt konsept som spiller hele konsertopptak, baksidene på 
singler, i tillegg til at det ofte ble spilt hele album uten avbrytelser. KMPX ble i løpet av kort 
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tid en suksess (Perry 1984: 140, 158, 174), og i kjølvannet dukket mange nye radiostasjoner 
opp med samme fokus og målgruppe.  
 
Til å begynne med var plateselskapene nølende til å tegne kontrakt med undergrunnsbandene, 
men når media i forbindelse med “Be-In” i 1967, og i kjølvannet av denne happeningen 
fokuserte på hippiekulturen i Haight-Ashbury, fikk mange av de mest kjente hippiebandene 
platekontrakt. Dermed ble de presentert for et større publikum over hele den vestlige verden. 
Gjennom platene fikk de være med på det som skjedde i San Francisco, og kunne regne seg 
som “the beautiful people” som tok del i det som skjedde gjennom musikken. Innenfor disse 
rammene kan man si at platebransjen ikke bare solgte musikk som en vare, men at 
musikkindustrien bidro til å promotere en annerledes livsstil, og en moral og et sett med 
normer som tilsynelatende var i opposisjon og kontrast til resten av samfunnet.  
Ralph Gleason, en av grunnleggerne av The Rolling Stone beskriver hvordan Columbia 
Records brukte undergrunnpressen, hvor plateselskapet forsøkte å ta ungdommens parti i 
generasjonskonflikten. Gjennom markedsføringskampanjer støttet de viktige kampsaker slik 
som ønsket om å legalisere marijuana. I tillegg forsøkte Columbia Records å fremstå som 
positive til den sosiale og åndelige revolusjonen som denne ungdomskulturen sto for. Dette 
var ikke verdier Columbia selv hadde, men de ble brukt som en del av markedsføringen 
motivert av muligheten for en økonomisk gevinst (Gleason 1972: 137-138). 
Richard Goldstein som skrev for The Village Voice på 60-tallet observerer hvordan 
ungdomsindustrien forsøkte å tjene penger på den motkulturelle livsstilen og filosofien:   
The promise of rock music –its vision of a multiracial community of the young – had 
been subverted by a record industry bloated on profit. The same entrepreneurial frenzy 
had reduced the psychedelic experience to dayglo chatchkas […] our faith in 
individualism was proving to be the ultimate marketable commodity (Goldstein 1989: 
xix). 
  
Det var allikevel en spenning mellom de som ønsket å tjene penger på den psykedeliske 
bevegelsen og de som deltok. En konsekvens av dette var at mange hippier distanserte seg fra 
de nye trendy butikkene som dukket opp i Haight-Ashbury (Stevens 1988: 302). Denne indre 
kjerne med hippier brukte håndlagde smykker og klær de selv hadde farget, mens 
moteindustrien på sin side masseproduserte replika. I denne prosessen blir hva Pichaske kaller 
”the plastic hippy” til. Denne gruppen (den store majoriteten av vestlig ungdom) hoppet på en 
motebølge, og hadde ikke noen dypere mening eller filosofi bak det de drev på med (Pichaske 
1979: 172).  
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Sosialpsykiateren Joel Fort hevder imidlertid at påvirkningen fra den psykedeliske bevegelsen 
og psykedelisk populærmusikk hadde stor innflytelse på Amerikansk mainstream kultur selv 
om hippienes budskap nådde massemedia og populærkulturen i en forenklet og 
kommersialisert form. Han beskriver denne påvirkningen og hevder at:“[…] folk-rock, acid-
rock, raga-rock, light shows, poster arts and the psychedelic scene in general, have determined 
the cultural values for the society” (Fort 1969: 211). Denne prosessen hvor den psykedeliske 
livsstil/bevegelse blir en del av mainstream kulturen kan sammenlignes med hva Gilhus & 
Mikaelsson beskriver som uorganisert nyreligiøsitet. Gjennom media, reklame, 
populærmusikk blir nyreligiøse ideer spredd til et større lag av befolkningen, og kan best 
beskrives som “religion smurt tynt utover” (Gilhus & Mikaelsson 1998: 12). Det var nettopp 
dette som skjedde med motkulturens tankegods når den ble tatt opp i populærkulturen, og på 
mange måter kommersialisert.  
 
Psykedelisk popmusikk 
Mange av artistene på 60-tallet hadde et positivt syn på rus og rusopplevelser noe som ifølge 
Farber hadde direkte innvirkninger på ungdomskulturen: “Perhaps most influential in 
specifically promoting the use of marijuana were many of the rock-‘n’-roll musicians young 
people dreamed of emulating” (Faber 1994: 174). Et tilsvarende syn har Pichaske når han 
viser til sanger som åpenlyst promoterte psykedelia slik som Country Joe and the Fish – Acid 
commercial og Bass string, Donovan – Sunshine Superman, mens andre artister trakk 
paralleller mellom barnesanger og den psykedeliske opplevelse: Beatles – Yellow Submarine 
og Jefferson Airplane - White Rabbit (Pichaske 1979: 118-119). White Rabbit er inspirert av 
barnebok forfatteren Lewis Carrol’s Alice in Wonderland. I henhold til Pichaske kan det 
trekkes linjer tilbake til Aldous Huxley i denne sangen som beskrev “[…] the classic drug 
experience. Yet the advice is to feed your head, an invitation to wake up to the new realities 
and personal liberation that drugs could usher in. The song is practically a cop from Huxley” 
(1979: 118). Richard Goldstein derimot hevdet sangen hadde et annet og mer direkte budskap 
enn å presentere den psykedeliske opplevelsen. Når sangerinnen i refrenget oppfordret 
lytteren til “Feed your head” betydde det kort og godt, ta LSD og ta det nå (Goldstein 1969: 
107).  
Andre band angrep narkotikalovgivningen og fremmet et krav om legalisering: Graham Nash 
– Prison Song, Phil Ochs – Miranda (Pichaske 1979: 118-119). Rockemusikerne på denne 
tiden promoterte foruten bruken av marijuana, også LSD og andre psykedeliske rusmidler. 
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Metaforer ble brukt for å “forkle” det psykedeliske budskapet, og sanger om marijuana og 
LSD ble omdiktet til vakre kvinner og kjærlighetshistorier. Gode eksempler på slike sanger er 
Plastic fantastic lover av Jefferson Airplane og Lady Jane av The Rolling Stones (Pickaske 
1979: 119) Enkelte sanger handlet om det å komme ned igjen, eller vende tilbake fra den 
psykedeliske opplevelsen, men som tilsynelatende handlet om kjærlighetsbrudd og elskende 
som forlot hverandre:“The Beatles’girl with the sun in her eyes, Dylan’s Johanna, or his sad-
eyed lady of the lowlands. The sadness we hear now is the grief that accompanies the 
inevitable return from splendor to mundanity” (Bromell 2002: 88).  
Purple Haze av Jimi Hendrix er en av de mest kjente sangene som på overflaten virker som en 
kjærlighetssang (2002: 104). Dette kan ha vært en bevisst kamuflering av budskapet for at 
radiostasjoner ikke skulle svartliste sangen hevder Bromell. Ifølge Bromell handler Purple 
Haze om en psykedelisk opplevelse:  “Who could hear the words of “Purple Haze”, not to 
mention its sounds and not think they described an acid trip?” (2002: 104). Whiteley er enig 
med Bromell, og konkluderer uten reservasjoner med at “[…] the song reflect the state of 
mind on a hallucinogenic trip” (Whiteley 1992: 20). Det som kjennetegner dette musikalske 
uttrykket, og som får Whiteley til å mene at dette er en sang om psykedeliske rusmidler er det 
instrumentelle arrangementet og komposisjonen hvor Hendrix forsøker å drukne den 
personlige bevisstheten og overføre en følelse av tidløshet til sitt publikum. Whiteley skriver:  
The extreme use of noise, in conjunction with the hypnotic nature of the Hendrix sound 
with its overwhelming energy and drive, created a means through which he could tune 
into the ‘collective consciousness’ of his audience. This provoked the mass sexual 
ecstasy often associated with his concerts, which moved towards a corporeal sense of 
tribal unity. At this point, Hendrix personal expansion of human consciousness would 
fuse with the collective experience of the hallucinogenic in the exploration of the self 
through mind-expanding drugs (1992: 25). 
  
Selve det musikalske uttrykket til Hendrix ødelegger den konvensjonelle virkeligheten, og 
kaster på den måten lytteren inn i et tidløst rom (1992: 26-27). Den psykedeliske koden som 
er til stede i Hendrix musikk fungerte ifølge Whiteley til å etable en setting hvor musikeren 
tar på seg rollen som en erfaren psykedelisk guide som leder den uinnvidde gjennom den 
psykedeliske opplevelsen.  
Dersom man bruker typologien som Pahnke benyttet i “the Good Friday experiment”, og som 
jeg presenterte i kapittel tre, kan man se likheter mellom en mystisk opplevelse og Hendrix’ 
musikk slik den blir fortolket av Whiteley. Man skal allikevel være forsiktig med å trekke 
slike paralleller, men det bør påpekes at denne musikken var en del av sett og setting for unge 
mennesker som brukte LSD. Slike sanger bidro til økt interesse omkring psykedeliske 
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rusmidler, og det ble etablert et slags kultisk klima eller miljø rundt denne musikken hvor 
man diskuterte og søkte informasjon om rusopplevelser. I tillegg kan settingen ha bidratt til å 
skape religiøse opplevelser hos lytteren i og med at musikken er en del av denne og er med på 
å definere den psykedeliske rusen, og den kan lede lytteren mot en slik dyptgående 
opplevelse. Dette er for øvrig et tema som jeg vil vende tilbake til i oppgavens siste kapittel, 
men før det vil jeg fokusere litt nærmere på det viktigste bandet innenfor genren psykedelisk 
popmusikk, The Beatles, og belyse hvordan nyreligiøsitet blir en del av populærkulturen 
gjennom deres musikk og gjennom ulike medieoppslag omkring bandet.  
Kapittel 8: The Beatles 
 
Det er vanskelig å forstå hvor populære Beatles var, og bandets betydning for 
ungdomskulturen på 60-tallet. Hvert eneste Beatles album lå på førsteplass på hitlistene, og 
det er uten tvil det bandet som har hatt størst innflytelse i popmusikkens historie. Beatles-
entusiast og kulturanalytikeren Nick Bromell hevdet at deres popularitet og påvirkningskraft 
nesten transcenderte denne verden når han skriver: “They were musicians who were also 
prophets and healers. Their fans started to listen to them as if their music carried answers, 
pathways, wisdom” (Bromell 2002: 31).  
De fleste Beatles kjennere mener det skjer en musikalsk endring fra midten av 60-tallet, hvor 
den psykedeliske stilen begynner å komme til uttrykk på albumene Rubber Soul (1965) og 
Revolver (1966). I april 1964 møter band medlemmene Bob Dylan på et hotellrom i New 
York hvor Dylan introduserer dem for marijuana. Ifølge Bromell var dette en av de viktigste 
hendelsene i amerikansk populærkultur i hele det 20. århundre, og det førte til store 
forandringer i ungdomskulturen (2002: 60). Noen år senere ledet Beatles millioner av 
tenåringer når de begynte å eksperimentere med psykedelia: 
Over the course of the next two years, long before most American teenagers of the ‘60s 
had even heard of, much less taken, psychedelics, millions would find themselves 
stumbling after the Beatles as they raced from the innocent enthusiasms of Beatles for 
Sale to Lennon’s murky encouragement to turn off their minds, relax and float 
downstream (2002: 61).                                                                    
 
Paul McCartney selv refererte til møtet med Dylan og den påfølgende marijuana rusen som en 
hendelse som åpnet hans sinn, og han beskrev det som at han virkelig tenkte for første gang i 
livet (2002: 61). Litt over tre år senere (18. juni 1967) uttaler Paul McCartney i et intervju 
med Queen og Life Magazine at han i løpet av det siste året hadde tatt LSD, og at det gjorde 
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han til et bedre menneske: han ble mer ærlig, mer tolerant, og det førte han nærmere Gud. 
Dersom alle verdens ledere brukte LSD, fortsetter McCartney, ville det bli en slutt på krig, 
fattigdom og sult (Perry 1984: 208). En uke senere uttalte også John Lennon og George 
Harrison at de hadde prøvd LSD, og følte på samme måte som Paul McCartney (1984: 212). 
Jeg vil foreta en mer detaljert analyse av Beatles siden de hadde en helt spesiell posisjon i 
motkulturen. Tatt i betraktning deres enorme popularitet, kan man hevde at dette bandet, 
sammen med Timothy Leary, bidro til å definere synet på psykedelia i 60-tallets motkultur.  
 
Revolver 
The Beatles var blant de første popartistene som integrerte den psykedeliske opplevelse i sitt 
musikalske uttrykk. De tre siste låtene på albumet Revolver (I Want to Tell You, Got to Get 
You Into My Life og Tomorrow Never Knows) har klare psykedeliske referanser. Albumet ble 
sluppet i august 1966 litt over to år etter at medlemmene brukte marijuana for første gang. I 
løpet av denne tiden hadde Beatles vært gjennom store musikalske forandringer. For å forstå 
denne transformasjonen kan man se litt nærmere på sangene Got to Get You Into My Life og 
Tomorrow Never Knows. En slik analyse gjør det også klart hvor viktig psykedelia hadde blitt 
for Beatles. 
Got to Get You Into My Life er en soul inspirert kjærlighetssang som ifølge Bromell forteller 
om en visjon McCartney hadde mens han var påvirket av LSD (Bromell 2002: 91). Det 
McCartney søkte å formidle i sangteksten var følelsen han hadde av å være alene i verden helt 
til han tok LSD, og den nye virkeligheten som ble synlig for han. På denne reisen mot en ny 
virkelighet møtte han “another kind of mind” samtidig som han oppdaget seg selv hevder 
Bromell. Den første tekstlinjen henspiller på ensomhet, en følelse som mange unge 
mennesker kunne identifisere seg med, og som rusopplevelsen kunne “løse”. For McCartney 
hadde LSD rusen gitt han den indre gjennombruddsopplevelsen. Når han etterpå går offentlig 
ut med dette, er dette den psykedeliske revolusjons kjernepunkt: “One felt that the only way 
society could be revolutionized into a culture more hospitable to the visionary experience was 
by getting everyone into each other’s life” (2002: 92). På samme måte som McCartney ønsket 
aksept fra publikum for sin opplevelse, ønsket de som lyttet til musikken aksept fra samfunnet 
for å legitimere sine egne psykedeliske visjonserfaringer som de fikk gjennom musikken eller 
i kombinasjonen musikk og psykedelia, hevder Bromell (2002: 92). 
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Albumet kulminerer i en av de mest eksperimentelle og uforståelige sangene som er skapt i 
popmusikken (2002: 94). Ifølge både Ian MacDonald som skrev en biografi om bandet og, 
Nick Bromell ble Tomorrow Never Knows den Beatles låten som øvet mest dyptgripende 
sosial og kulturell påvirkning på det vestlige samfunn (MacDonald 1994: 180, Bromell 2002: 
93-94). Tomorrow Never Knows ble ifølge Bromell et enigma blant Beatles fansen. Bromell 
blir poetisk i vendingene når han beskriver den bakenforliggende intensjonen med å spille inn 
denne sangen:  
[…] the sheer exhilaration of that plunge into the waters of a fluid world on the other 
side of conventionality. From the banks of the river that wends through “Tomorrow 
Never Knows” burst unrecognisable sounds of the life that is hidden behind the foliage 
(Bromell 2002: 77). 
 
Meningen bak sangen ble først kjent flere måneder etterpå, da media begynte å fokusere på at 
Beatles eksperimentere med psykedelia (Bromell 2002: 94). Teksten handler om å gi slipp på 
egoet, noe som man kan oppleve under psykedelisk rus. Man skal bare la ting skje og ikke 
forsøke å kontrollere tanker og visjoner
61
. Den handler om å overgi seg og flyte med 
strømmen av tanker og visjoner uten å gjøre motstand, men bare slappe av og la seg føre med 
i rusen, enten den er skapt av musikken eller psykedelia, eller kombinasjonen av dem.   
Parallelt med å eksperimentere med psykedelia, begynte Beatles også å eksperimentere med 
det teknologiske utstyret de hadde til rådighet ved Abbey Road studio. Når Tomorrow Never 
Knows ble innspilt, kan man si at denne eksperimenteringen nådde et foreløpig høydepunkt. 
Lennons stemme låter overnaturlig og forvrengt, og skulle høres ut som Dalai Lama som sto 
og sang på en fjelltopp i Tibet (MacDonald 1992: 182). Lytteren hører imidlertid en 
teknologisk stemme fra høyttalerne og Beatles skaper et lydbilde som bryter med følelsen av 
tid. Den beveger lytteren bort fra kjente fortolkningsrammer, samtidig som teksten inviterer 
lytteren inn i et annet univers hvor den psykedeliske opplevelsen er bearbeidet og forstått 
(Bromell 2002: 96). Teksten i Tomorrow Never Knows er faktisk hentet fra Timothy Leary’s 
The Psychedelic Experience, og ble opprinnelig spilt inn som et privat opptak av John Lennon 
for å assistere og guide han gjennom en LSD sesjon (2002: 94). Denne metoden ble anbefalt 
av Leary som var overbevist om at det å lese inn et vers fra denne boka, og så spille dette av 
mens man var midt i en psykedelisk sesjon ville optimalisere opplevelsen. For det første ville 
det bidra til å skape en trygg setting, og i tillegg ville personen som lyttet til verset få repetert 
                                                 
61
 I denne sammenheng vil jeg vise til kapittel 3 i oppgaven hvor jeg presenterte noen utvalgte forsøk med 
psykedelia, og sammenligne dette med guidenes rolle hos Masters & Huston forskning, hvor guidene som nevnt 
skulle hjelpe forsøkspersonene med å jobbe seg videre i rusopplevelsen. I Savage’s studie måtte pasientene på 
forhånd inhalere en gassblanding for å trene på å overgi seg.  
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at målet med den psykedeliske opplevelsen var økt selvinnsikt og skape religiøse visjoner 
(Leary, Alpert & Metzner 1965: 97-98). 
Leary hadde som nevnt tidligere i denne oppgaven en omstridt posisjon blant amerikanere 
flest, og Beatles fikk ofte spørsmål om sitt forhold til Leary. De bekreftet i media at de kjente 
hans filosofi og fant den veldig interessant (Perry 1984: 54). Dette bidro igjen til å gjøre 
Leary’s budskap populært, og etablerte en slags konsensus om hva psykedelia var, og ikke 
minste hvordan det fungerte og hvordan man burde bruke stoffene. I tillegg til at det etablerte 
en forbindelse mellom Leary og Beatles som ledere og talsmenn for en del av hippiekulturen.  
Sgt Peppers Lonely Hearts Club Band
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Mye kan sies om dette albumet, om hvor viktig det var musikalsk og ikke minst hvordan det 
fanget tidsånden i 1967. Albumet oppsummerer ifølge Whiteley undergrunnskulturens ethos, 
som med denne utgivelsen var i ferd med å bli tatt opp i mainstream kulturen (Whiteley: 
1992: 65). Timothy Leary beskriver dette albumet som “[…] a creation that probably best 
symbolized the so-called Summer of Love. The album was a most influential media statement 
about multiple realities and became an instant drug-culture classic” (Leary 1990: 261). 
Chapple & Garofalo påpeker at albumet: “Helped to popularise acid and Indian music, as well 
as the less positive, more general trend toward Eastern kitsch” (Chapple & Garofalo 1980: 
73). Ifølge Chapple & Garfolo ble dette albumet viktig fordi det gjorde psykedelia kjent og 
økte interessen blant vanlig ungdom. Beatles hadde legitimitet som rollemodeller på grunn av 
sine tidligere album, og denne legitimiteten ble nå overført på psykedelia: “The power and 
popularity the Beatles had assumed in their straighter period was enabling them to lead 
millions of young people through a series of change” (1980: 73).  
For å forsøke å illustrere betydningen av dette albumet skal jeg se nærmere på noen utvalgte 
sanger og se litt nærmere på budskapet Beatles søkte å formidle.  
Spor to på albumet, With a Little Help From My Friends, der Ringo Starr synger og tar på seg 
rollen som guide, er en god inngangsport til å forstå dette albumet, og dets budskap, hevder 
Whiteley. Sangen handler om den psykedeliske opplevelsen, hvor Beatles forsøker å skape en 
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 I appendiks II er alle sangtekstene som jeg refererer til i oppgaven gjengitt. Jeg har valgt å gjengi hele Sgt 
Peppers Lonely Hearts Club band selv om ikke alle sangene blir kommentert. Dette albumet var som nevnt et av 
de viktigste albumene som ble utgitt på slutten av 60-tallet, og det skapte ringvirkninger i vestlig kultur. Dersom 
jeg hadde hatt mer plass til rådighet ville hele dette albumet blitt gjennomgått, og det er derfor naturlig å gjengi 
alle tekstene. I forbindelse med hvor viktig tekstene var på dette albumet kommenterer Pichaske at Beatles 
faktisk gjenga teksten på baksiden av platecoveret. Dette var ikke vanlig på denne tiden, og indikerte at de 
forsøkte å si noe (Pichaske 1979: 80).    
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trygg og setting, hvor følelser som frykt og uro blir forsøkt minimert, og på den måten bidra 
til at lytteren får en positiv psykedelisk opplevelse (Whiteley 1992: 42-43).  
Albumets neste spor, Lucy In the Sky With Diamonds, ser Whiteley som selve nøkkelen i 
Beatles’ budskap. I With a Little Help From My Friends, beroliger guiden de uerfarne, de som 
ikke er innvidd i det psykedeliske  “mysterium”, og forteller lytteren at vi er dine venner, vi 
elsker deg, og vi ønsker å ta deg med på en reise som kan være både annerledes og farlig, men 
som Beatles har gjort før. Reisens mål er en ny og dypere forståelse av nøkkelen til vår 
eksistens, kjærligheten (1992: 41). Når Beatles trer inn i rollen som psykedeliske guider, kan 
dette hjelpe lytteren overgi seg til musikken, og hengi seg på reisen mot det ubevisste som 
Lucy in the Sky With Diamonds inviterer til (1992: 42). Denne sangen er som Pichaske 
observerer fylt med reisemetaforer. Farkostene som blir nevnt (boat on a river, newspaper 
taxis, train in a station) er metaforer for selve den psykedeliske “trip”63 (Pichaske 1981: 46-
47). Det Pichaske legger vekt på i sin tolkning er visualiseringen i teksten, hvor Beatles ber 
lytteren om å tenke seg at man er i en båt, i en taxi eller på et tog, og gjennom dette 
signalisere hva sangen egentlig handler om (1981: 47). Som jeg tidligere har påpekt i kapittel 
tre er denne assosiasjonsmetoden en av de teknikkene som guidene til Masters & Huston 
benyttet for å lede personene som tok psykedelia mot målene de hadde satt seg før de 
gjennomgikk en psykedelisk sesjon. Beatles var kjent med Leary’s lære og hadde gjennom 
den blitt kjent med, og fått kunnskaper om psykedelia som på mange måter blir bearbeidet og 
videreformidlet i deres musikk. I en utvannet form blir dermed medisinske kunnskaper om 
psykedelia en del av populærkulturen, og en del av begrepene unge mennesker hadde når de 
brukte psykedelia, eller forsøkte å forstå hvordan psykedelia fungerte.  
George Harrison’s bidrag på albumet var sangen Within You Without You som ifølge Nick 
Bromell handler om selve kommunikasjonsproblemet og det økende gapet mellom 
generasjonene, et tema som allerede var til stede i tekstene til Beatles så tidlig som 1963 
(Bromell 2002: 30-31). Whiteley derimot, er av den oppfatning at denne sangen har en 
metafysisk dimensjon, og formidler George Harrisons fasinasjon for østlig filosofi og religion 
(Whiteley 1992: 51). I neste underkapittel vil jeg vende tilbake til dette temaet og se litt 
nærmere på Beatles og hvilket forhold til de hadde til Østlige religioner. 
Albumet kulminerer i A Day in a Life, en sang hvor det refereres til Leary’s lære og ordspillet 
turn on, tune in and drop out. Sangen åpner med å ta lytteren gjennom det daglige ritualet 
med å spise frokost og lese avisen, en aktivitet som Beatles får til å virke tom og meningsløs. 
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 Trip er et slang-uttrykk som henspiller på å være ruset på eller påvirket av psykedelia.  
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Whiteley ser på dette som en tråd tilbake til Within You Without You, hvor hun tolker 
morgenritualet som en metafor på at de menneskene som er veltilpasset i verden på mange 
måter har tapt sin sjel i den prosessen (1992: 56). Refrenget: “I’d love to turn you on” mener 
Bromell er en invitasjon til å prøve LSD slik at man kan se gjennom det hule skallet, og 
maskene alle mennesker bærer til daglig (Bromell 2002: 109-110). Dette temaet var viktig for 
motkulturen, hvor blant annet Timothy Leary fremmet ideen om at psykedelia kunne bidra til 
å se gjennom det sosiale spillet, og på den måten frigjøre individer fra 
samfunnsundertrykkelse av menneskets dypeste vesen.  
  
Jeg velger å avslutte denne korte presentasjonen av Beatles’ musikk her, da bandets utvikling 
frem til Sgt. Pepper’s Lonely Hearts Club Band på mange måter oppsummerer hva bandet 
hadde å si om psykedelia. Senere album slik som Magical Mystery Tour, the White Album og 
Yellow Submarine hadde riktignok referanser til psykedelia, og inneholdt noen såkalte “drug 
songs”  (Magical Mystery Tour, I am the Walrus, Glass Onion for å nevne noen få), men på 
grunn av forandringer både i motkulturen og innad i bandet nådde aldri Beatles samme høyder 
etter Sgt. Pepper’s Lonely Hearts Club Band. Bandet mister da også litt av sin kraft som 
såkalte rollemodeller for den unge generasjon, og en videre analyse mister dermed litt av sin 
relevans innenfor de rammer denne oppgaven har. Helt avslutningsvis i dette kapittelet vil jeg 
si noen ord om Beatles’ forhold til Østen, og hvilken betydning de hadde i å popularisere 
østlige religioner. 
The Beatles og Østen 
Historikeren David Farber presiserer at denne typen popmusikk ikke var like godt likt av alle. 
Flere millioner amerikanere likte for eksempel ikke The Beatles eller den påvirkningen de 
hadde når de reklamerte for den psykedeliske livsstilen (Farber 1994: 62). Psykedelisk musikk 
var allikevel et viktig middel til å spre alternative tanker som man blant annet kan gjenfinne i 
nyreligiøsiteten på 70- og 80-tallet. Gjennom musikken ble mange av disse ideene spredd til 
et større publikum. Som nevnt likte ikke alle denne musikken, men den psykedeliske 
musikktrenden ble en del av et bredere kulturelt uttrykk. Selv om man ikke likte the Beatles 
ble man eksponert for de i media, og man kunne for eksempel ikke unngå å få med seg at de 
var interessert i østlig religion og filosofi.  
Norwegian Wood var den første Beatles sangen hvor det indiske strenge instrumentet sitar ble 
brukt. Når Beatles inkorporerte sitaren, satt de på mange måter en standard, og definerte det 
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musikalske bildet (Covach 1997:4)
64
. Når George Harrison i 1965 begynte å eksperimentere 
med sitaren, og senere tok Ravi Shankar som mentor og reiste til India for å lære å mestre 
dette instrumentet, påvirket dette vestlig ungdomskultur på flere måter. For de første skapte 
det en økt interesse for indisk musikk, og åpnet opp for musikere med bakgrunn fra indisk 
kultur begynte å opptre i Vesten. De kunne nå møte som gjester i TV show, og de største og 
mest anerkjente av dem arrangerte pressekonferanser hvor reportere fra magasiner, aviser, tv 
og radio møtte opp.  
På sensommeren 1967 deltok Beatles på en Transendental meditasjon (TM) konferanse som 
var ledet av Maharishi Mahesh Yogi. I august samme år drar de til Bangor i Wales for å delta 
på et weekendkurs med guruen. John Lennon og George Harrison stilte opp på tv og ga sin 
støtte til guruen og organisasjonen han sto i spissen for (Coleman 2000: 725). Ifølge David 
Pichaske var Beatles katalysatoren som førte til at Maharishi Mahesh Yogi og TM ble etablert 
i Vesten (Pichaske 1979: 96). Beatles var så store at de var en del av datidens nyhetsbilde, og 
når de deltok på dette seminaret fattet media interesse. 
I februar 1968 reiser Beatles til India med sin guru for å lære mer om østlig filosofi og 
meditasjonsteknikk. Østlig religion og filosofi ble nå virkelig en del av nyhetsbildet, noe som 
igjen førte til økende interesse for alternativ spiritualitet, og som på sikt også bidro til en 
nyreligiøs oppblomstring utover på 70- og 80-tallet.  
 
Kapittel 9: Rus, musikk og religion 
 
Popmusikk og mystiske opplevelser  
Psykedelia var kjent innenfor motkulturen for å kunne utløse mystiske opplevelser. Jeg har 
allerede beskrevet hvordan denne forståelsen har sin opprinnelse hos forskere og 
kulturpersonligheter som Huxley, Leary og Watts. I tillegg har artister som Paul McCartney 
bidratt til en slik forståelse når han for eksempel gikk ut i media med budskapet om at LSD 
hadde ført han nærmere Gud (Perry 1984: 208). 
Unge mennesker som eksperimenterte med psykedelia hadde kunnskap om hvordan 
psykedelia virket, og de søkte kanskje etter en spesiell erfaring eller erverve seg selvinnsikt 
når de brukte det, eller de betraktet stoffene som sakramenter som skulle hjelpe dem med å 
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 Andre artister fulgte i fotsporene til The Beatles. Et godt eksempel på dette er The Rolling Stones hvor band 
medlemmet Brian Jones benyttet østlige instrumenter på albumene Aftermath (1966) og Their Satanic Majesties 
Request (1967), og bidro til at bandet spilte en mer eksotisk form for blues (DeRogatis 2003: 52-53).  
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komme i kontakt med en spirituell dimensjon. Som jeg tidligere har vist til, er sett og setting 
de to viktigste variablene for hvordan en psykedelisk opplevelse utfolder seg. 
Musikk spilte en viktig rolle for motkulturen, og jeg ønsker i denne sammenheng å 
understreke at psykedelisk musikk var en del av settingen eller ritualet i forbindelse med bruk 
av LSD. Sheila Whiteley hevder i The Space Between Notes, Rock and the Counter-Culture at 
de psykedeliske bandene kunne fungere som erfarne psykedeliske guider som hjalp publikum 
gjennom en slik opplevelse (Whiteley 1992: 26, 43).  
Det er ingen enkel oppskrift på hvordan dette foregikk. Noen band hadde lange instrumentale 
partier og låter på sitt repertoar hvor lytteren nærmest ble oppfordret til å lukke øynene og la 
seg lede med av musikken mens man kom i en slags “transe”. Et godt eksempel på dette 
finner man i musikken til San Francisco bandet Grateful Dead som holdt konserter som varte i 
flere timer, og hvor musikerne stort sett improviserte. Bandet var kjent for å spille under 
påvirkning av psykedelia (Perry 1984: 73), og musikken var rettet mot et publikum som var i 
en slik rustilstand (Shapiro 1999: 115). I tillegg var det mange fans som gjennom disse 
konsertene i ettertid fortalte om helt spesielle spirituelle opplevelser hvor de fikk en følelse av 
at musikken transcenderte denne verden, og beskrev opplevelsen i religiøse ord og vendinger 
(Boone 1997: 202, Gans 1992: 73). Andre artister brukte helt andre musikalske virkemidler 
for å uttrykke den psykedeliske opplevelsen. Jimi Hendrix brukte tekniske og avanserte 
musikalske effekter for å skape en psykedelisk følelse av et nærvær (Whiteley 1992: 26-27), 
mens for eksempel Pink Floyd brukte enkle rytmer og melodier for å “fange” lytteren, og 
gjennom det musikalske uttrykket å skape “[…] a dramatic realization of the vastness and 
potential beauty of space (1992: 26-27).  
Whiteley påpeker at psykedelisk musikk, på samme måte som motkulturen, er et komplekst 
fenomen med ulike retninger og variasjoner. For henne er imidlertid den psykedeliske koden 
en felles nevner som kan sies å binde selve bevegelsen sammen. Den koden fantes også i 
musikken: 
[…] the different styles of progressive rock have common codes which conveys a 
musical equivalent of hallucinogenic experience. These include the manipulation of 
timbres (blurred, bright, overlapping), upward movement (and its comparison with 
psychedelic flight), harmonies (lurching, oscillating, rhythms (regular, irregular), 
relationships (foreground, background) and collages which provide a point of 
comparison with more conventionalised, i.e. normal treatment (1992: 3-4).                                           
 
Whiteley trekker paralleller mellom guiden, eller den erfarne bruker av psykedelia og 
musikerne (1992: 26, 43). Jeg ønsker å trekke denne parallellen lengre, og viser i denne 
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sammenheng til kapittel to og tre i oppgaven, hvor sett og setting ble diskutert sammen med 
medisinsk forskning på psykedelia. Et godt eksempel på en setting hvor man ofte brukte LSD, 
er konserter eller det å sitte sammen med venner rundt stereoanlegget og lytte til musikk. Jeg 
ser paralleller mellom den forskning som ble utført med psykedelia og ungdomskulturen på 
dette punktet, særlig når det gjelder guidens funksjon. I mange av de psykedeliske 
forskningsprosjektene hadde erfarne brukere og terapeuter en viktig rolle i forbindelse med å 
lede deltageren mot noen mål som ble satt opp på forhånd, slik som i Master & Huston sin 
forskning.   
Ideen om at musikk kan være med på å bestemme hvordan en psykedelisk sesjon kan utfolde 
seg får også støtte av Marlene Dobkin de Rios. Hun er opprinnelig antropolog, og har blant 
annet utført studier på, og med Ayahuasca brukt i en religiøs setting i Sør Amerika. Hun 
beskriver musikkens rolle i dette ritualet: “In tribal drug-induced consciousness, music is the 
stabilizing factor that literally programs the vision that individuals have” (de Rios & Janiger 
2003: 150). Ifølge de Rios, er sjamanen guiden i dette psykedeliske Ayahuasca ritualet, hvor 
musikk hjelper deltagerne i ritualet med å oppnå sine mål, som i mange tilfeller kan være det 
å få en religiøs opplevelse (2003: 160). I tillegg kan musikken med sin implisitte struktur 
“[…] provide a substitute psychic structure during potentially frightening periods of ego 
dissolution” (2003 161). Dersom man under en psykedelisk opplevelse føler angst eller uro, 
kan musikk bidra til å fjerne eller minimere dette ved at man for eksempel lukket øynene og 
fokuserte på musikken istedenfor kjempe imot eller kontrollere rusen. Dette var for øvrig noe 
deltagerne i Savage’s prosjekt ble trent opp til, når de ga slipp på egoet ved å inhalere en 
gassblanding i forkant av sesjonen, mens guidene til Masters & Huston forsøkte å hjelpe 
forsøkspersonene forbi slike faser ved for eksempel assosiasjonsteknikk.  
Når man deltar på en Ayahuasca-seremoni blir Ayahuasca brukt som et sakrament, og bruken 
foregår innenfor en religiøs setting. Når en hippie gikk på en konsert på 60-tallet, eller lyttet 
til Beatles albumet Sgt Peppers Lonely Hearts Club Band under påvirkning av psykedelia, 
hadde settingen en løsere ramme enn for eksempel under en Ayahuasca-seremoni hvor 
deltagerne kan sies å være mer homogene i den betydning at de ofte hadde satt seg mål på 
forhånd, og søkte åndelig vekst, helbrede psyken eller få en mystisk opplevelse (2003: 167–
169). De som brukte psykedelia i forbindelse med konserter hadde gjerne mer sammensatte 
motiv.  Noen gikk på en Jimi Hendrix konsert på grunn av hans seksuelle fremtoning 
(Bromell 2002: 107), andre lyttet til musikken på grunn av det mystiske eller den transendente 
tilnærmingen i låtene og lydbildet (2002: 108), mens andre igjen hørte på musikken og brukte 
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psykedelia uten andre motivasjoner enn å ha det gøy, danse og kanskje finne en partner for 
natten.   
Det var heller ikke uvanlig å bruke musikk som en form for stimuli når man bedrev 
psykedelisk forskning eller terapi (de Rios & Janiger 2003: 19, Sherwood, Stolaroff & 
Harman 1962: 73). Musikk var også et verktøy Timothy Leary benyttet seg av når han 
utforsket og kartla det ubevisste (Leary, Metzner & Alpert 1995). Det som for Leary 
kjennetegnet en suksessfull psykedelisk opplevelse var som nevnt i kapittel fire at individet 
fikk innsikt i eksistensielle spørsmål og dermed fikk en religiøs opplevelse (Leary 1965: 324-
325). Fra 1962 til 1966 benyttet Leary og kretsen rundt han stort sett klassisk, eller indisk 
musikk mens de eksperimenterte med psykedelia (Stevens 1988: 160). Når Beatles i 1967 
slapp albumet Sgt Peppers Lonely Hearts Club Band, poengterte Leary at Beatles, og andre 
psykedeliske band kom med et viktig budskap (Leary 1998a: 167). Under et intervju med 
Look Magazine i august 1967 hevdet han at Beatles hadde tatt hans plass som talsmann for 
den psykedeliske revolusjonen. Sgt Peppers Lonely Hearts Club Band var en hyllest til, og en 
feiring av LSD, mente han, og George, John, Paul og Ringo var navnene på de fire nye 
evangelistene (1998a: 116-117).  
Leary hadde nå for alvor åpnet øyne og øre for den nye (psykedeliske) musikken, og det var 
klart for han at bandene hadde noe viktig å si:  
Rosemary and I spent the summer of ’67 in a tepee on Ecstasy Hill in Millbrook, 
devoting an hour or two each day to getting high and listening to portable record player 
spin the new testaments according to Sergeant Pepper and their Satanic Majesties. It’s 
all there. How clever and yet typical of God to send his message through the electric 
instruments of four men from Liverpool and the Holy Rollers […] To future social 
historians I humbly suggest that the spiritual cord that holds our civilization from 
suicide can be traced from the Himalayan forests where Vedic philosophers drank soma, 
down the Ganja, through the Suez by P. and O. and over to Liverpool (1998a: 117). 
 
I introduksjonen til selvbiografien Highpriest, beskriver Timothy Leary artistenes rolle i den 
psykedeliske bevegelsen og går så langt som å trekke paralleller mellom popmusikere og 
prester:  
The psychedelic revolution is a religious renaissance of the young, for the young, by the 
young. This Volume presents Old Testament background for the new witness of those 
born after 1946, the children of the Atomic Age. The authentic priests, the real prophets 
of this great movement are the rock-and-roll musicians. Acid-rock is the hymns, odes, 
chants of the turned-on love generation. For the first time in history, teen-agers (our new 
advanced mutant species) have written their own songs, beat their own rhythms, created 
their own religion (Leary 1995: v).  
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Nå skal det riktignok sies at Leary har distansert seg fra den psykedeliske forskningen og 
denne fagtradisjonen når han kommer med slike uttalelser. Allikevel bør man se nærmere på 
populærkulturen, og det budskapet og den rollen artistene ble tillagt. Leary var en talsmann 
for motkulturen, men han var også en konsument av populærkulturen (samtidig som han 
gjennom sine ytringer også påvirket populærkulturen). Denne typen uttalelser viser hvor 
viktig musikk var i motkulturen, men ikke minst i selve rusritualet. I denne sammenheng 
uttaler også Leary at det å røyke cannabis eller bruke LSD, mens man hørte på musikk var å 
betrakte som et hellig ritual (Leary 1998a: 117).  
Når artistene påtok seg rollen som psykedeliske guider bidro dette til å skape en trygg og 
naturlig setting. Oscar Janiger forsøkte som nevnt i kapittel tre å etablere en slik trygg og 
naturlig setting når han gjennom sin forskning arrangerte psykedeliske sesjoner i komfortable 
omgivelser hvor deltagerne selv fikk velge hva de ønsket å gjøre. Noen valgte kanskje å 
fordype seg i kunst, andre hørte på musikk og noen lukket øynene og lot seg føre med i den 
psykedeliske rusen. Den settingen som Janiger benyttet har likheter med motkulturen og 
hvordan aktørene der forholdt seg til psykedelia, hvor de tok LSD, noen lyttet på musikk uten 
å ha andre motiver utover dette. Noen ville bare ha en intens opplevelse mens andre ønsket å 
få innsikt i seg selv og/eller åndelige spørsmål. I henhold til Janigers data hadde 24 % av 
deltagerne religiøse opplevelser i en slik setting (de Rios & Janiger 2003: 115).  
Timothy Leary publiserte i 1964 artikkelen “The Religious Experience: Its Production and 
Interpretation”, hvor han på mange måter forsøkte å oppsummere mye av forskningen som 
ble gjort på forholdet mellom psykedelia og religion. I denne artikkelen hevder Leary at 
mellom 40 – 90 % av alle som tok psykedelia hadde religiøse opplevelser. De store 
variasjonene skyldes settingen (Leary 1964: 345). Leary selv gjorde sin forskning i hva han 
beskrev som en naturlig og trygg setting, og på bakgrunn av dette konkluderte han med at 
rundt 75 % av deltagerne i hans eksperimenter hadde intense mystiske/religiøse opplevelser 
(1964: 325). Det som styrker sammenligningen med hvordan hippiene brukte psykedelia er 
nettopp denne naturlige settingen. Leary lot sesjonene foregå hjemme i sin egen stue, og han 
la som Janiger ikke føringer på hva deltagerne skulle gjøre, men mente at man selv skulle 
bestemme dette og la seg lede med i rusen (Leary, Litwin, Metzner 1963: 562). Kritikken som 
ble reist mot hans forskning, stilte som nevnt i kapittel fire, spørsmål om hvorvidt dette 
faktisk dreide seg om forskning, eller om det var en form for cocktail partys hvor 
alkoholholdige drikker var byttet ut med piller som inneholdt psilocybin, kan faktisk styrke 
denne sammenligningen med hvordan motkulturen brukte psykedelia. Leary’s definisjon av 
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religion er veldig vag og inkluderer lite utover helt generelle eksistensielle spørsmål (Leary 
1964: 328-339). Hvorvidt innsikt i meningen med ens eget liv er det samme som en 
mystisk/religiøs opplevelse skal ikke denne oppgaven ta stilling til. Derimot kan resultatene 
sees på som en indikasjon på at psykedelia kan forsterke fokus mot selvet, og rusen kan sees 
på som en form for selvspiritualitet.  
Ekte eller “plastikkhippie”: Psykedelia som sakrament og rus som eskapisme 
I kapittel to påpekte jeg at psykedeliske stoffer har en uforutsigbar og individuell virkning. 
Dersom man retter fokus mot motkulturen på 60-tallet ser man klart denne variasjonen når 
unge mennesker eksperimenterte med psykedelia. Mange fortolket rusen som noe religiøst, 
mens andre kun betraktet den psykedeliske opplevelsen som en hallusinasjon og midlertidig 
sinnstilstand.  
Masters & Huston mener at majoriteten av unge mennesker som i løpet av siste halvdel på 60-
tallet prøvde psykedelia gjorde dette først og fremst for å ha det gøy og oppleve en form for 
eufori, i tillegg hevder de at ungdommen brukte psykedelia som en form for eskapisme 
(Masters & Huston 2000: 259). Masters & Huston tok avstand fra motkulturen som de mente 
ikke viste tilstrekkelig respekt for psykedelia, og økte dermed risikoen for såkalte ”bad-trips”.  
Masters & Huston var kritiske til at unge mennesker tok til seg Timothy Leary’s ideer om 
psykedelia som et sakrament. Ifølge forfatterne var dette en feilfortolkning av opplevelsen 
blant majoriteten av de som brukte slike stoffer: 
It is frequent and funny, if also unfortunate, to encounter young members of the drug 
movement who claim to have achieved a personal apotheosis when, in fact, their 
experience appears to have consisted mainly of depersonalisation, dissociation and 
similar phenomena […] their psychedelic illumination is not the sign of divine or 
cosmic approval they suppose it to be, but rather a flight from reality (2000: 259). 
 
Masters & Huston kritiserte motkulturen og hevdet at “the drug movement” bare kopierte den 
østlige sjargongen fra litterære kulturpersonligheter som Leary, Watts og Huxley. For Masters 
& Huston var dette kvasi-religiøse uttrykk, da majoriteten av ungdom manglet den 
nødvendige forståelse og innsikt i Hinduisme eller Zen-buddhisme (2000: 259-260). 
Ungdommen som eksperimenterte med psykedelia forstod som nevnt ikke sin egen 
opplevelse, men tolket den allikevel som noe religiøst: “Armed with such terminology and 
ideation, depersonalisation is mistranslated into the Body of Bliss, empathy or pseudo-
empathy becomes a Mystic Union, and spectacular visual effects are hailed as the Clear Light 
of the Void” (2000: 260). Slike opplevelser ga heller ikke spesielt mye utbytte for brukeren. I 
henhold til Masters & Hustons modell som jeg refererte til i kapittel tre er dette å anse som 
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overfladiske perseptuelle opplevelser innenfor det sensoriske domenet, det laveste nivået i 
deres modell, og er ikke forbundet med religiøsitet.  
Theodore Roszak argumenterte for at den psykedeliske opplevelse var et opprør mot 
samfunnet og foreldregenerasjonen. De unge menneskene hadde ikke noe kulturelt eller 
religiøst utbytte av denne eksperimenteringen, men de gjorde det kun for nytelsen og 
euforiens skyld, mente Roszak. Mens lederne i motkulturen slik som Timothy Leary var i en 
annen livssituasjon, med høy utdannelse og med kunnskap nok til å forstå sine erfaringer med 
psykedelia, manglet ungdommer som eksperimenterte med psykedelia kunnskap til å 
nyttiggjøre seg erfaringen. Dette førte til forskjeller innad i motkulturen mellom selvutnevnte 
ledere og de store massene av unge mennesker som identifiserte seg med denne bevegelsen 
(Roszak 1969: 159). Dette skillet som Roszak viser til blir veldig tydelig i forbindelse med de 
store massene med unge mennesker som valfartet til Haight-Ashbury i etterkant av “Be-in” i 
1967. Mange som reiste til Haight-Ashbury var ikke motivert av et ønske om forandring eller 
erverve seg dype åndelige opplevelser. Jay Stevens skriver:  
LSD wasn’t a trip to the Other World for these kids: it was mindblowing fun, better than 
a fast car or a quick orgasm. When there wasn’t any acid around, they were equally 
willing to shoot up methedrine […] or heroin […] The older hippies ran around putting 
up signs saying “Speed Kills” but it didn’t do any good. Instead of creating a taste for 
enlightenment, LSD was promoting a love of sensation, the more intense the better, and 
it began to dawn on the hippie leadership that there were a lot of kids in the Haight that 
summer who were going to sledgehammering at their shells until there was nothing left 
but ubiquitous dust (Stevens 1988: 342). 
 
Lederne for hippiebevegelsen i Haight-Ashbury forventet at ressurssterke unge mennesker fra 
hele USA skulle komme og ta del i revolusjonen, men i stedet var flertallet såkalt 
problemungdom som var arbeidsløse, eller de hadde sluttet på skolen. I tillegg var mange 
hjemløse og de slet med rusproblemer eller psykiske lidelser (1988: 339). 
Sosiologen Lewis Yablonsky som utførte feltarbeid i motkulturen konkluderer med at det 
fantes forskjellige holdninger og motivasjoner til å bruke psykedelia. I løpet av feltarbeidet 
delte Yablonsky ut spørreskjema til ca 700 personer. Basert på dette fant Yablonsky ulike lag, 
eller forskjellige statuser innad i motkulturen. Om lag halvparten av hippiene blir beskrevet 
som idealistiske og er motivert av et ønske om å forandre verden til det bedre. Cirka 10-15 % 
av hippiene blir beskrevet som ”High Priests” eller hippiefilosofer. Denne gruppen fungerte 
som mentorer og lærere for en gruppe med søkende mennesker som Yablonsky klassifiserer 
som noviser eller aspiranter. Om lag 35 % av de som ble intervjuet faller inn under denne 
kategorien. Felles for disse to gruppene med idealistiske hippier var deres holding til 
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psykedelia som de anså som et sakrament som skulle brukes til å utforske de religiøse, 
spirituelle og intellektuelle sidene ved bevisstheten  (Yablonsky 2000: 35-36). I 
oppsummeringen av sitt arbeid utdyper Yablonsky i et ganske fargerikt språk denne 
påstanden: 
We could speculate, however, that LSD is to the hippie movement what Jesus Christ 
represented to the early Christians. There is a blind faith, complete belief, and worship 
of the chemical that will tune them in to love, compassion, and the unity of Man with 
the Universe (2000: 292).  
 
Det andre halvparten av Yablonsky’s informanter besto et konglomerat av mennesker som av 
ulike årsaker var tiltrukket av, eller søkte seg til motkulturen. Disse klassifiserte Yablonsky 
som “The Plastic Hippies”.  Dette var mennesker som ikke var drevet av et ønske om å 
forandre verden, bli bedre kjent med seg selv og vokse som mennesker ved å bruke LSD. I 
denne kategorien faller alt fra weekend hippier som dro på fester og festivaler i hippieklær, til 
unge mennesker med psykiske lidelser og rusproblem (2000: 33-35). For disse var psykedelia 
alt fra et “kick” til en måte å flykte fra verden på.  
Lloyd Johnston som sto bak “The Youth in Transition Project” viser gjennom en statistisk 
undersøkelse hvordan bruken av rusmidler økte blant unge mennesker i USA fra siste halvdel 
på 60-tallet og til begynnelsen av 70-tallet. Det empiriske materialet som han fortolket var en 
integrert del av et stort nasjonalt prosjekt som fokuserte på ungdommens vaner og livsstil. 
Prosjektet startet opp i 1966 og ble sponset av U.S. Office of Education
65
. Av interesse i denne 
sammenheng er den delen av studien som undersøker rusvanene hos ungdom. Den generelle 
trenden var at bruken av heroin, kokain, marijuana og LSD var økende, sammenlignet for 
eksempel med alkoholkonsumet. Johnston kommenterer problematikken rundt dette, og 
poengterer at det ikke finnes en stereotyp bruker (Johnston 1974: 3), men når han analyserer 
rusvaner og rusmidler etter hvilken kategori de tilhørte (opiater, psykedelia, barbiturater osv.) 
kan man finne motiver og årsaker for hvorfor unge mennesker brukte visse rusmidler. 
Johnston fant to hovedårsaker til at ungdom brukte psykedelia. For det første søkte unge 
mennesker spennende og intense opplevelser, og for det andre ønsket de å utforske sitt “indre 
liv” og stimulere kreativiteten (1974: 19). 
Den første kategorien sammenfaller med hva Masters & Huston ville beskrive som 
eskapisme, eller hva Roszak beskrev som en form for hedonisme. Den andre kategorien 
derimot, indikerer at det ofte var dypere motiv bak denne eksperimenteringen. Antropologen 
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William Partridge ser ut til å bekrefte dette når han hevder at mange hippier brukte psykedelia 
for å “finne seg selv” eller for å erverve spirituell innsikt (Partridge 1973: 48, 64).  
I innledningen til Myte, Magi og Mirakel i møte med det moderne reiser forfatterne en 
interessant problemstilling: “Vi mener det ofte er riktigere å si at nyreligiøsiteten ikke 
helliggjør, men fortryller tilværelsen” (Alver, Gilhus, Mikaelsson & Selberg 1999: 8). Det er 
også noe en kanskje kan si om bruken av psykedelia i ungdomskulturen på slutten av 60-
tallet. Motkulturen var en reaksjon mot det etablerte samfunns verdier og livssyn, noe Bromell 
påpeker. Han argumenterer for at ungdom på 60-tallet levde i et slags eksistensielt tomrom 
(Bromell 2000:45). Psykedelia var en mulighet til å flykte fra dette tomrommet samtidig som 
en også kunne bryte gjennom “til den andre siden, og skaffe seg en alternativ identitet som del 
av hippiebevegelsen. Denne formen for eskapisme som også Masters & Huston viser til som 
hovedmotivasjon for at ungdom brukte psykedelia kan sees på som en slags fortrylling av 
tilværelsen. Verden er kjedelig, den er grå og monoton og hverdagen byr ikke på de store 
overraskelser. Psykedelia og motkulturens alternative åndelighet blir slik sett et friskt pust inn 
i en fremmedgjørende verden, og bidrar til å skape underholdning, og gjøre tilværelsen mer 
spennende samtidig som psykedelia faktisk kunne gi sterke indre opplever.   
 
Nick Bromell argumenterte for at unge mennesker brukte psykedelia både for å unnslippe 
eller få et pusterom fra samfunnet og virkeligheten, samtidig som de søkte å bryte gjennom til 
den andre siden, i en slags selvransakelses- eller selvutforskningprosess (2002: 71-72). 
Bromell bekrefter dermed statistikken fra “The Youth in Transition Project” når han viser til 
at ungdom hadde et behov for å flykte fra den strukturerte og “satte” verden som 
foreldregenerasjonen representerte, samtidig som de søkte etter en opplevelse som 
transcenderte hverdagsvirkeligheten.  
Religionspsykologisk er det interessant å undersøke hvordan en slik situasjon med store 
ungdomsgrupper på jakt etter en dypere eller høyere mening kan skape et klima for en 
nyreligiøs oppblomstring.  
Nyreligiøs oppblomstring 
De svenske religionspsykologene Antoon Geels & Owe Wikström understreker hvordan 
faktorer slik som angst, utrygghet, ensomhet og mangel på en identitet ofte er til stede før og 
når en person ble medlem, eller søker seg til en nyreligiøs bevegelse (Geels & Wikström 
1999: 324). Ifølge Nick Bromell følte mange unge mennesker på 50- og 60-tallet en slags 
fremmedgjøring og misnøye med det amerikanske samfunnet. En stor del av ungdommen 
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hadde begynt å stille spørsmål ved samfunnets grunnverdier, og ikke minst hadde de begynt å 
stille eksistensielle spørsmål da de følte foreldre generasjonen eller samfunnet ikke snakket 
deres språk eller forsto deres situasjon. Ifølge den teori som Geels & Wikström presenterer 
kan en slik situasjon skape grobunn for at en religiøs oppblomstring/oppvåkning skal finne 
sted. Geels & Wikström drøfter hva som skjer når et individ i et pluralistisk samfunn opplever 
en intens religiøs opplevelse, når han/hun mangler et symbolsystem for å fortolke og forstå 
opplevelsen. Denne personen vil da søke et slikt system, hevder de (Geels & Wikström 1999: 
69). Forfatterne peker på at på 60-tallet ble denne typen opplevelser utløst i forbindelse med 
psykedelia (1999: 69). Et individ som var en del av, eller identifiserte seg med motkulturen, 
og som hadde en spesiell og dyp psykedelisk opplevelse ville mest sannsynlig søke 
overbyggende menings- eller symbolsystem innenfor relevante strukturer, det vil si innenfor 
de ideer og praksiser som motkulturen representerte. Motkulturen var på mange måter et 
alternativt marked hvor aktørene plukket opp det som de mente var viktig eller hadde 
betydning for deres situasjon og liv. Her kan man trekke paralleller til den nyreligiøsiteten 
man har i dagens samfunn. Betydningen av disse personlige valgene hvor personen selv 
bestemmer hva en vil delta på eller undersøke nærmere, blir også fremhevet av Gilhus & 
Mikaelsson når de oppsummerer de viktigste karakteristikkene ved nyreligiøsiteten (Gilhus & 
Mikaelsson 2005: 181).  
 
Colin Campbell viser til at det kultiske miljøet på slutten av 60-tallet, og begynnelsen av 70-
tallet bestod av mennesker som søkte en indre mystisk opplevelse, en slags enhet med det 
guddommelige (Campbell 1972: 125).  Videre hevder han at man skulle forandre verden 
gjennom en slags spiritualisering av det indre livet (1972: 125). Denne artikkelen diskuterer 
ikke spesifikt bruk av psykedelia i motkulturen, men ut fra det jeg har vist i denne oppgaven 
vil man kunne si at disse stoffene kan stimulere en form for interesse for spirituelle spørsmål, 
og ikke minst det kan ha bidratt til å produsere mystiske opplevelser i en stor del av 
ungdomsbefolkningen når en ser på det antall som faktisk brukte denne typen rusmiddel
66
.  
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 Det er vanskelig, om ikke umulig å gi konkrete tall på hvor mange som faktisk prøvde eller brukte psykedelia. 
Bromell bruker en undersøkelse som fant sted på 57 college fra 1969 som indikerte at mellom 1 og 2 millioner 
mennesker hadde brukt LSD (Bromell 2002: 61). Jay Stevens estimerer ikke et eksakt antall på grunn av 
usikkerhet i forbindelse med et slikt anslag. Han viser derimot til at pressen representert ved The Los Angeles 
Times i januar 1967 skrev at 100 000 doser med LSD ble solgt hver uke i Haight-Ashbury. I beste fall er dette en 
kvalifisert antagelse, i verste fall ikke annet enn en spekulativ påstand. I tillegg viser Stevens til at the Bureau of 
Drug Abuse Control som tok beslag i 1,6 millioner doser LSD fra 1966-67 (Stevens 1988: 337).   
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I motkulturen vendte mange seg mot Østen, og tolket den psykedeliske opplevelsen innenfor 
et hinduistisk symbolsystem, andre så den kanskje i lys av Tibetansk buddhisme slik den ble 
presentert av Leary. Andre forstod kanskje opplevelsen som et ledd i en selvrealiseringprosess 
og tolket den med hjelp av Jungs teori om individuasjon, og betraktet visjonene på psykedelia 
som arketyper fra det kollektivt ubevisste. Noen dager eller uker etter en intens psykedelisk 
opplevelse kjøpte man kanskje noen bøker eller man leste en undergrunnsavis som skrev 
positive artikler om psykedelia og knyttet opplevelsen til i en religiøs tradisjon. Noen søkte 
seg mot et fellesskap hvor likesinnede bodde sammen. Mens andre oppsøkte nyreligiøse 
bevegelser slik som Ananda eller ISKCON. I henhold til Colin Cambell er det nettopp på 
denne måten at det kultiske miljøet blir holdt i live: “More than anything else the cultic world 
is kept alive by the magazines, periodicals, books, pamphlets, lectures, demonstrations and 
informal meetings through which its beliefs and practices are discussed and disseminated” 
(1972: 123). Jeg vil hevde at summen av det som skjedde i ungdomskulturen på Haight-
Ashbury, og senere i ungdomskulturer over hele den vestlige verden har bidratt til at det har 
utviklet seg et klima, eller miljø for såkalte alternativ religiøsitet som på sikt har bidratt til 
etableringen av hva Wouter Hanegraaff beskriver som New Age bevegelsen. Dette er 
resultatet av de prosessene hvor det kultiske miljøet blir bevisst på seg selv. Campbell påpeker 
også at det kultiske miljøet hadde en felles nevner ved at de som tilhørte dette miljøet var på 
søken etter noe, hvilket bidro til å forsterke kommunikasjonsstrukturen innad i det kultiske 
miljøet (1972: 123).  
Det kultiske miljøet: Motkulturens alternativ 
Jeg har gjennom store deler av oppgaven påpekt og argumentert for hvordan motkulturen var 
opptatt av forskjellige former for selvspiritualitet, samt at “medlemmene” som oftest vendte 
seg til østlige religiøse tradisjoner for å fortolke og forstå den psykedeliske opplevelsen. En av 
forskerne jeg fremhevet i forbindelse med min presentasjon av forskningen på psykedelia 
hadde et helt annet utgangspunkt. Walter Pahnke hadde en kristen bakgrunn, og det berømte 
”Good Friday Experiment” fant sted innenfor en kristen setting. Pahnke forsøkte å vise 
hvordan psilocybin brukt i en slik sammenheng ville skape en mystisk opplevelse (Pahnke 
1970: 152). Timothy Leary, Alan Watts og Walter Huston Clark sto på mange måter i et 
motsetningsforhold til Pahnke ved at de fremhevet at østlige religioner var bedre egnet til å 
håndtere den psykedeliske opplevelse enn kristendommen (Leary 1990: 140-141, Leary 1997: 
10, 37, Watts 1970: 138, Clark 1969: 12). 
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Kristendommen, og da særlig i sin institusjonaliserte form, var en trosretning som på mange 
måter var sett på som noe negativt i motkulturen, og kanskje som selve kjernen i det som ble 
ansett som problemet til den vestlige kulturen (Pichaske 1979: 95-96). Dersom noen hadde en 
form for tilhørighet eller identifisering med kristendommen var det, som Yablonsky påpeker 
med Kristus-skikkelsen på grunn av de prøvelsene han gjennomgikk, hans søken og ikke 
minst det at han ofret sitt liv for noe han trodde på (Yablonsky 2000: 321).  
Jeg skal ikke gå inn på debatten hvorvidt de unge menneskene som eksperimenterte med 
psykedelia faktisk hadde en åndelig opplevelse. Det som er interessant er å se 
religionssosiologisk på dette og heller stille spørsmålet hvorfor de vendte seg til Østen. 
Kristian Pettersson skrev i 2005 en magisteroppgave ved Universitetet i Stockholm om 
motkulturen, psykedelia og påvirkningen dette hadde på nyreligiøsiteten. Han undersøker 
hvordan motkulturen fremstår som et alternativ til det etablerte samfunnet, og viser til 
hvordan hippiene sprengte sine grenser gjennom psykedeliske opplevelser. Når de i ettertid 
søker alternativ religiøsitet som forklaringsmodell, er det fordi dette i seg selv er 
grensesprengende, hevder Pettersson (Pettersson 2005: 99-100). Den tradisjonelle religionen 
(kristendommen) setter grenser for hva man kan tro på, mens motkulturens alternativ var det 
åndelige marked hvor man selv kunne sette sammen sitt eget verdensbilde: “Drogarna hade 
öppnat upp för nya sätt att erfare världen. I nyandligheten kunne man söka sig vidare” (2005: 
100).   
Paul Heelas fremhever i The New Age Movement at selvspiritualitet er et essensielt trekk ved 
denne bevegelsen. Den åndelige autoriteten er flyttet vekk fra institusjonene og inn i en selv, 
påpeker han. De som assosierer seg med bevegelsen velger dermed selv hva de vil tro på, og 
New Age bevegelsen blir dermed antiautoritær. Denne antiautoritære holdning var en utbredt 
forestilling innad i motkulturen, og det gjaldt ikke bare i forhold til rusmidler og tro, men også 
i forhold til for eksempel politisk makt noe blant annet Yablonsky påpeker (Yablonsky 2000: 
321-322). Et godt eksempel på denne antiautoritære holdningen er å finne når Leary 
proklamerte at autoriteter (samfunnet) ikke kan fortelle en hva som er rett verken når det 
gjelder det å bruke psykedelia, eller hva en skal tro på. Dette kommer blant annet godt til syne 
i de to “budene” til Leary’s trossamfunn The League of Spiritual Discovery som hevdet at 
psykedelia var et sakrament, og det var ikke tillatt å forandre en annen persons bevissthet eller 
bli nektet å forandre ens egen bevissthet (Lee & Shlain 1992: 161). 
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Når motkulturen fremmet en slik antiautoritær holdning har dette vært et viktig bidrag til å 
fremme en ide i nyreligiøsiteten om at en selv er ens egen øverste autoritet og at man selv 
velger hva man skal tro på, eller delta på av kurs, seminarer, workshops og lignende.  
Når den unge generasjonen på 60-tallet eksperimenterte med psykedelia, var ikke 
kristendommens trossystem en relevant struktur for å forstå eller fortolke disse opplevelsene. 
Eksperimenteringen fant sted i motkulturen som på mange måter identifiserte seg selv ved å ta 
avstand fra kristendommen og det etablerte samfunnet. Motkulturen hadde sine egne moralske 
og religiøse sannheter. Beatles og Timothy Leary bidro til dette når de gjennom media fortalte 
at svaret på de store og viktige spørsmål i livet var å finne i østlige religioner og filosofi, og at 
psykedelia kunne hjelpe i denne prosessen. Kirken fremsto for hippier som en institusjon uten 
åndelighet: “Churches and temples […] have become materialistic mockeries of an affluent 
society” (Yablonsky 2000: 321).  Ifølge Yablonsky vendte hippiene seg konsekvent mot 
østlige religioner fordi man mente at Østens tradisjoner hadde fokus på kjærligheten, det å 
hjelpe sin neste og ikke minst, muligheten til å finne Gud på sin egen måte (2000: 321).  
Sosialantropologen Suzan Love Brown gjorde feltarbeid ved Ananda World Brotherhood 
Village i nordlige California i 1986-87.  Majoriteten av medlemmene i denne nyreligiøse 
bevegelsen hadde bakgrunn fra motkulturen på 60-tallet. Brown viser at det er en 
sammenheng mellom de som eksperimenterte med psykedelia som et ledd i en 
selvutviklingprosess, og de som senere ble en del av New Age bevegelsen (Brown 1992: 94-
95).  Det å eksperimentere med denne typen rusmidler stimulerte en interesse for 
selvutvikling og selvrealisering hos mange, hevder Brown. Hun henter støtte fra 
religionspsykologen Benjamin Zablocki når hun fremhever at: “96.4 % of those people living 
in communities based on Eastern ideologies had used drugs before joining” (1992: 95)67. I 
tillegg viser hun til Ted A. Nordquist som gjorde feltarbeid ved Ananda i 1976 og konkluderte 
med at 75 % av alle medlemmene hadde vært gjennom en mystisk opplevelse før de ble med i 
Ananda (1992: 95)
68
. Dette leser jeg som en indikasjon på at det var en sammenheng mellom 
psykedelia, rusopplevelser og en økt interesse for selvutvikling, selvrealisering og religion i 
60-tallets motkultur.  
Ananda World Brotherhood Village og for eksmpel ISKCON kan best karakteriseres som en 
nyreligiøs bevegelse, og er en del av hva Gilhus & Mikaelsson klassifiserte som en ny 
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religion (Gilhus & Mikaelsson 2005; 11-12). Denne type religiøs orientering har ikke bred 
appell, men det kan sees på som toppen av isfjellet. Under denne synlige delen befinner det 
seg et stort antall unge mennesker som eksperimenterte med psykedelia og på en eller annen 
måte fikk en interesse for religion, men som ikke ble med i en slik bevegelse. Paul Heelas 
viser til at det var relativt få som aktivt søkte å komme i kontakt med guruer og utøve en 
organisert form for spiritualitet. De fleste søkende unge mennesker bedrev derimot 
selvreligiøsitet ved å bruke sitt personlige kontaktnett, lese relevante bøker, høre på musikk 
og innta psykedelia, påpeker han (Heelas 1996: 51), og støtter på den måten opp om Colin 
Campbell tese om nyreligiøsitet som “cultic milieu”. En annen variant av Campbell’s tese 
finner vi hos Gilhus & Mikaelsson som forsøker å forstå tilhørigheten til nyreligiøsiteten ved 
å beskrive dette som modell med konsentriske sirkler med glidende overganger. I midten 
finner man de som lever av religionen, mens man i sirklene lengre vekk fra sentrum finner de 
som har en mer sporadisk interesse innenfor feltet (Gilhus & Mikaelsson 2005: 13). Gilhus & 
Mikaelsson skriver: 
Sirkelmodellen er en måte å anskueliggjøre hvordan nyreligiøsitet ikke bare er praksis 
for noen få, men gjennomsyrer kulturen på flere måter som gjør at de fleste på en eller 
annen måte kommer i berøring med den. I sirkelens midte har du nyreligiøsitet som 
livsform begrunnet i en overbevisning, i ytterkanten lar du deg underholde av 
fortellinger og spill. Sirkelmodellen sier ikke at nyreligiøs påvirkning bare går fra 
midten og utover i periferien, tvert imot går påvirkningen på kryss og tvers (2005: 13-
14). 
 
Denne modellen er også et nyttig verktøy for å forstå sammenhengen mellom New Age 
bevegelsen og den psykedeliske delen av motkulturen. En slik modell viser hvordan ideer og 
praksiser som ble en del av New Age bevegelsen på 70- og 80-tallet ble spredd både innad i 
motkulturen og i det øvrige samfunnet. Samtidig viser modellen at det ikke var en enkel 
påvirkning fra midten og ut fra sentrum, men tar høyde for at elementer slik som massemedia 
og populærkultur som i et slags dialektisk samspill kan sies å påvirke hele samfunnet.  
I sentrum finner man de selvproklamerte lederne slik som Timothy Leary, Beatles, og de 
såkalte “high priests” for å bruke Yablonsky’s terminologi.  Lengre ut finner man de som er 
på søken etter en dypere mening med livet og bruker psykedelia for å forsøke å forstå kosmos 
eller oppnå en ny form for selvinnsikt. Dette er dedikerte mennesker, som kanskje trodde det 
ville bli en revolusjon i forbindelse med det som fant sted på Haight-Ashbury i kjølvannet av 
“Be-in”. Enda lengre vekk finner man “the Plastic Hippies” og “weekend hippier” som 
identifiserte seg med motkulturen, dro på konserter og tok psykedelia, men uten helt å søke de 
dype transformerende opplevelsene. Allikevel var det mange av disse som beskrev de 
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psykedeliske opplevelsene med en religiøs terminologi enten fordi det dagligdagse språket 
manglet ord for dette eller fordi de faktisk tolket opplevelsen som religiøs. Helt i ytterkanten 
av sirkelen kan man si foreldregenerasjonen befant seg. Eller sagt med andre ord, de som 
overhode ikke tok del i motkulturen, og tok sterk avstand fra alt den tilsynelatende 
representerte, men som allikevel hørte på psykedelisk musikk på radioen, leste artikler om 
Leary og psykedelisk forskning i magasiner og aviser, og kanskje fikk de en uventet interesse 
for åndelige og eksistensielle spørsmål da guruen til Beatles dukket opp i tv-show og fortalte 
om Transcendental Meditasjon. Når motkulturen blir en del av populærkulturen er slike 
spørsmål relevante å stille, og man må følgelig se nærmere på syntesen av psykedelia, 
populærkultur, media og utbredelsen av nyreligiøse ideer, riktignok ofte i en ganske “utsmurt 
form” som bredte seg ut i hele den vestlige kulturen, og påvirket denne i mer eller mindre 
grad, og i mer eller mindre utilsiktede former.  
Uorganisert religion: Arven fra motkulturen 
Den åndelige revolusjon den psykedeliske bevegelsen forventet på slutten av 60-tallet og som 
ble særlig tydelig i 1967 i forbindelse med The Summer of Love (Perry 1984: 192), fant som 
kjent ikke sted. Derimot, sett ifra et religionsvitenskapelig perspektiv, kan man si at 
høydepunktet ble nådd 10-15 år senere når motkulturens åndelige alternativ etter en lengre 
prosess ble akseptert og inkorporert i mainstream kulturen. Gilhus & Mikaelsson 
argumenterer for at nyreligiøsiteten har påvirket og trengt inn i ulike sfærer i populærkulturen 
i løpet av 90-tallet (Gilhus & Mikaelsson 2005: 11-18). Dessverre gjør de ikke rede for, eller 
drøfter nærmere hvordan denne prosessen eller syntesen av massemedia og populærkultur 
faktisk kan ha bidratt til denne oppblomstringen av nyreligiøsitet. Som jeg har forsøkt å vise 
gjennom denne oppgaven har talsmenn for motkulturen vært med på å popularisere en 
alternativ religiøsitet. Flere alternative religioner og livsfilosofier var allerede til stede i 
Vesten før 60-tallet, men i mer marginale former slik som Sutcliffe påpeker, men da som 
elitefenomen forbeholdt særskilte grupper i samfunnet (Sutcliffe 2003: 215-216). Det som 
skjedde når psykedelia ble et motefenomen, og en del av populærkulturen, var på mange 
måter en katalysator som bragte alternative religiøse ideer fra å være et marginalt fenomen, til 
å bli allment kjent og tilgjengelige.  
Timothy Leary er et godt eksempel på denne prosessen hvor ideer som ble sentrale i New Age 
bevegelsen ble spredd til et større publikum. Leary var en selvproklamert leder for 
motkulturen, på mange måter var han en salgsmann eller predikant som promoterte psykedelia 
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som et sakrament. For å spre motkulturens budskap og hans egne tanker omkring dette, brukte 
Leary aktivt og bevisst massemedia.  
Et tema som Leary delte med den senere New Age bevegelsen, var ideen om en syntese 
mellom religion og vitenskap, såkalt New Age vitenskap (Hanegraaff 1996: 62-76). Leary 
satte som jeg har vist tidligere i oppgaven opp eksistensielle spørsmål som kunne besvares 
vitenskapelig og på et personlig plan ved å bruke psykedelia. De svarene eller innsikten som 
individene fikk gjennom den psykedeliske rusen var for Leary selve definisjonen på religion 
og den religiøse opplevelse. I tillegg talte Leary ofte om evolusjon av bevisstheten og at 
mennesket var på vei mot å bli genetiske mutasjoner som følge av bruk av psykedelia. Dette 
har paralleller til et viktig tema for det Hanegraaff betegner som New Age bevegelsen, nemlig 
en syntese av evolusjonisme og karma hvor mennesket var i utvikling (1996: 283-291). Men 
kanskje viktigst av alt, er Leary’s optimisme med tanke på hvordan han presenterte og 
fortolket hinduismen. Leary var som det blir fremhevet i forordet på The delicious grace of 
moving one’s hand, gjennom hele livet opptatt av å søke glede og lykke (Leary 1998b: vii-
xvii). Når Leary lager en syntese av en hedonistisk livsfilosofi og østlig religioner, bidro han 
til å popularisere en ide som senere blir veldig viktig i New Age bevegelsen hvor 
reinkarnasjonslæren som finnes i buddhismen og hinduismen får en positiv verdi med fokus 
på denne verden (thisworldly), og ikke på det transcendente, eller det som skjer etter døden 
(Hanegraaff 1996: 262). Livet er ikke lidelse, og målet er ikke å unnslippe livet, men derimot 
å utvikle seg mot å bli et bedre menneske og på den måten realisere sitt potensial, er Leary’s 
(og nyreligiøsitetens) hovedbudskap.  
Det er i denne sammenheng interessant å undersøke hva Hanegraaff sier om forholdet mellom 
New Age bevegelsen og motkulturen. Hanegraaff ser New Age som et alternativ til den 
dominerende kulturen: “The term “New Age” has entered the standard vocabulary in 
discussions about ideas and practices regarded as alternative vis à vis dominant cultural 
trends, especially if these ideas and practices seem to be concerned with “spirituality”” (1996: 
1). Hanegraaff viser videre til at New Age ble påvirket av motkulturen i California, men han 
kommer ikke med en analyse av hva denne påvirkningen besto i, annet enn at det var et 
generasjonsoppgjør hvor unge protesterte mot foreldregenerasjonens verdier (1996: 11). I 
tillegg nevner Hanegraaff at mange som var en del av motkulturen på 60-tallet også var en del 
av New Age bevegelsen når den ble dannet, men observasjonen er uten belegg. Til 
Hanegraaffs forsvar kan det hevdes at han har et annet perspektiv og mål når han redegjør for 
bevegelsens ideologi, og idehistoriske bakgrunn. Allikevel burde den historiske 
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sammenhengen mellom nyreligiøsitetens fremvekst og 60-tallets (amerikanske) motkultur ha 
blitt undersøkt nærmere for å vise dynamikken i den prosessen hvor “det kultiske miljøet blir 
bevisst på seg selv”, for å parafrasere Colin Campbell. Jeg har i denne oppgaven forsøkt å 
vise at for å forstå denne sammenhengen må man fokusere på psykedelia og den konteksten 
det ble brukt i, samt de prosesser hvor motkulturens budskap ble en den av populærkulturen.  
 
Under konklusjonen i Storming Heaven, et verk som i hovedsak fokuserer på LSD og dets 
historie, viser forfatteren Jay Stevens til et interessant tema sett fra religionshistorisk hold. 
Stevens hevder her at unge mennesker som hadde prøvd psykedelia og erfart ”Den andre 
verden” hadde problemer med å falle tilbake til et vanlig livsmønster etter en slik opplevelse. 
Dette førte ifølge Stevens til at de ble sine egne arbeidsgivere og startet opp innenfor felt som 
entreprenørvirksomhet, gårdbrukere, kunstnere og håndverkere: “For most the psychedelic 
experience dealt a serious blow to their desire for power, and all those buttresses to the power 
urge that go by the name ambition” (Stevens 1988: 368). Den samme entreprenør-ånd kan 
man hevde finnes innen nyreligiøsiteten med dets mangfold av selvstendige aktører. Når 
motkulturen gradvis gikk i oppløsning utover på 70-tallet hadde ikke lengre denne store 
gruppen det alternative kulturfelleskapet som de tidligere var en del av. I dette tomrommet 
mener Stevens at New Age bevegelsen vokste frem, nettopp fordi de gjennom livsstilen og de 
personlige erfaringene med psykedelia på 60-tallet hadde forandret seg, og det var et behov 
for et alternativ til mainstream kulturen (1988: 368).   
Ved å fokusere på forholdet mellom psykedelia og populærkultur har jeg forsøkt å gi et bidrag 
til forståelsen av nyreligiøsiteten som kulturfenomen. Tradisjonelt sett har man forsøkt å 
forstå fenomenet ut fra et religionshistorisk perspektiv. Gilhus & Mikaelsson illustrerer dette: 
“Det blir ofte sagt at den historiske bakgrunnen for New Age, moderne magi og satanisme 
finnes i 1800 tallets okkultisme (Gilhus & Mikaelsson 2005: 37). Ved å fokusere på de sosio-
kulturelle prosesser som fant sted på 60-tallet kan man se hvordan tanker og ideer som har 
røtter tilbake til for eksempel 1800-tallets okkultisme ble spredd til et bredere publikum 
innenfor rammene av 60-tallets motkultur.  
Helt sentralt i okkultismen står ideen om at mennesket er i ferd med å utvikle seg til et høyere 
åndelig nivå (2005: 37). Jeg vil illustrere denne prosessen ved igjen å vise til Leary som 
eksempel. Leary populariserte en slik tanke, men i en ny form tilpasset en moderne tid hvor 
han lager en syntese av okkultisme og evolusjonslære. Brukte man psykedeliske stoffer 
skjedde det en forandring i bevisstheten ved at man fikk tilgang til skjult materiale som lå 
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lagret både i det ubevisste og i genene. LSD var ansett som nøkkelen som åpnet opp for denne 
kunnskapen. Leary skriver i forordet til Psychedelic Prayers & Other meditations: “LSD 
opened up the lenses of cellular and molecular consciousness” (Leary 1997: 38). Leary 
forklarer at denne skjulte kunnskapen lå lagret i DNA molekylene og at man gjennom 
psykedelia fikk tilgang til dette og hele menneskehetens og universets historie (1997: 40-41). 
Leary lager med dette en syntese av okkultisme og vitenskap, og spiritualiserer på den måten 
evolusjonslæren, noe som man som nevnt gjenkjenner i det Hanegraaff kaller New Age 
vitenskap (Hanegraaff 1996: 62-76). Det Leary og motkulturen bidrar med, er å gjøre mye av 
dette tankegodset allment tilgjengelig, og på den måten skapes det et kultisk miljø eller et 
slags spirituelt klima innad i motkulturen. Når psykedelia i løpet av 60-tallet blir et 
motefenomen, påvirker dette andre lag av samfunnet.  
Når Hanegraaff skal definere New Age bevegelsen legger han Colin Cambells teori om “the 
cultic milieu” til grunn for sin analyse. New Age bevegelsen er for Hanegraaff synonymt med 
dette kultiske miljøet som i perioden etter 1975 blir bevisst på seg selv (1996: 17). Hanegraaff 
viser til hvordan New Age bevegelsen tiltrekker seg mennesker i alle aldre og alle sosiale lag, 
til forskjell fra motkulturen som representert en spesifikk aldersgruppe (1996: 11). I denne 
sammenheng behandler Hanegraaff motkulturen som en helhet og viser ikke til mangfoldet og 
forskjellene mellom de ulike fraksjonene. Hanegraaff skriver:   
Some of these ideals were of a political nature. The left-wing political beliefs of the 
counterculture and its commitment to radical action are no longer characteristic of the 
New Age movement of the 1980s. The writings of Marx, Che Guevara or Mao Tse-
Tung are completely absent in modern New Age bookshops, and New Age spokesmen 
usually do not call on their audiences to take political action in the streets (they may, 
however, organize group meditations for world healing (1996: 11).   
 
Hadde Hanegraaff analysert motkulturen nærmere ville han sett forskjellene på det David 
Pichaske beskriver som det “The Angry no” og “The Transcendent yes”, hvor førstnevnte 
kategori er protestene, motstanden mot Vietnamkrigen og “the new left”, mens sistnevnte er 
de mer romantiske og søkende hippiene. Charles Perry som skrev en historisk fremstilling av 
det som skjedde på Haight-Ashbury, viser tydelig hvordan skillet mellom de radikale politiske 
grupperingene og de spirituelle søkerne skapte spenninger i motkulturen på Haight-Ashbury 
(Perry 1984: 120). Hovedårsaken til at “Be-in” ble arrangert og som bidro til å utløse The 
Summer of Love og satte hippiebevegelsen på kartet, var et forsøk på å forene disse to 
gruppene som hadde forskjellige syn på hvordan man skulle forandre samfunnet (1984: 122-
123). Dersom man skal undersøke og analysere arven fra motkulturen i New Age bevegelsen 
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(nyreligiøsiteten) må man derfor undersøke den psykedeliske delen, da det er ut fra denne 
fraksjonen det kultiske miljøet ble etablert og vokste frem blant annet fordi “profeter” som 
Timothy Leary og Beatles skapte en medieinteresse for østlige religioner og selv-
utviklingstanker som senere ble viktige elementer i det Hanegraaff betegner som New Age 
bevegelsen.  
Avslutning 
I denne oppgaven har jeg forsøkt å vise hvordan arven fra motkulturen er til stede i 
nyreligiøsiteten ved å fokusere på syntesen mellom psykedelia, populærkultur og media. Slik 
jeg ser det har denne syntesen bidratt til å skape et klima eller en bredere interesse for 
filosofiske og religiøse tema.  Det er denne prosessen som viser hvordan religiøse ideer hos 
motkulturen fikk en mer allmenn aksept og tiltrakk seg utover på 70- og 80-tallet andre 
grupper mennesker enn de som var en del av motkulturen på 60-tallet. Helt til slutt vil jeg 
bare understreke at man ikke må glemme innflytelsen fra for eksempel teosofien, eller 
hendelser som den Gilhus & Mikaelsson viser til slik som da det i 1893 ble arrangert en 
konferanse i forbindelse med verdensutstillingen i Chicago hvor blant andre Vivekananda 
misjonerte for Hinduismen i Vesten. Forfatterne påpeker at denne konferansen fikk stor 
oppmerksomhet fra media og bidro på denne måten til å gjøre nyreligiøst tankegods kjent for 
et bredere publikum (Gilhus & Mikaelsson 2005: 80). Allikevel var situasjonen en helt annen 
på slutten av 60-tallet hvor media hadde gjort verden mindre og denne typen tanker og ideer 
ble spredd til et bredere publikum enn noensinne. Det som fant sted når psykedelia ble et 
motefenomen, og ble en del av populærkulturen, fungerte på mange måter som en katalysator 
som spredde motkulturens ideer og idealer og bidro til å skape et klima hvor spirituelle og 
eksistensielle spørsmål ble satt på dagsordenen og viste at det fantes andre alternativ enn 
tradisjonell kristendom hvor man kunne søke svar.  
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Appendiks I: Rus og religion: En statistisk presentasjon av 
psykedelisk forskning 
 
I kapittel tre ble noen utvalgte psykedeliske forsøk presentert. Fellesnevneren for disse var at 
de fokuserte på forholdet mellom religion og psykedelisk rus. Kvantitativ metode var som 
nevnt den dominerende vitenskapsform innenfor psykedelisk forskning på 50- og 60-tallet, og 
det var vanlig å presentere forskningen i form av statistikk basert på spørreskjemaer som ble 
delt ut etter at forsøkspersonene hadde vært gjennom en psykedelisk sesjon. I dette 
appendikset har jeg valgt å presentere lengre utdrag av resultatene fra tre forsøk som alle sier 
noe om forholdet mellom religion og rus.   
I tillegg til disse resultatene har jeg valgt å inkludere de konstante elementene som Oscar 
Janiger fant frem til gjennom sine forsøk da de forteller litt om variasjonen av psykedeliske 
opplevelser, og viser at det ikke er et kausalt forhold mellom mystikk og psykedelia.  
The Good Friday Experiment/Walter Pahnke 
Resultatene fra “The good Friday experiment” slik de ble publisert i artikkelen Drugs and 
Mysticism som var en av artiklene fagboken Psychedelics – The uses and implications of 
Hallucinogenic drugs. For enkelthets skyld blir dette presentert på engelsk.  
 
Category Experimental group Control group 
1. Unity 62 % 7 % 
 1.A Internal 70 % 8 % 
 1.B External 38 % 2 % 
2. Transcendence of time and 
space 
84 % 6 % 
3. Deeply felt positive mood 57 % 23 % 
3.A Joy. Blessedness and peace 51 % 13 % 
3.B Love 57 % 33 % 
4. Sacredness 53 % 28 % 
5. Objectivity and reality 63 % 18 % 
6. Paradoxicality 61 % 13 % 
7. Alleged ineffability 66 % 18 % 
8. Transiency  79 % 8 % 
9. Persisting positive changes in 
attitude and behavior 
51 % 8 % 
9.A Towards self 57 % 3 % 
9.B Towards others 40 % 20 % 
9.C Towards life 54 % 6 % 
9.D Towards the experience 57 % 31 % 
        (Pahnke 1970: 155-156) 
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Ditman, Hayman & Whittlesey 
Her følger resultatene fra forskningsprosjektet ledet av Ditman, Hayman & Whittlesey som 
tar for seg forholdet mellom psykedelia, religiøse opplevelser og åndelig vekst. Utdraget er på 
engelsk.  
 
“Looking back at your experience, how does it look to you now?” 
      
A very pleasant experience 72 % 
Something I want to try again 66 % 
An experience of greater beauty 66 % 
Greater awareness of reality 64 % 
Feel it was of lasting benefit to 
me 
50 % 
The greatest thing that ever 
happened to me 
49 % 
A religious Experience 32 % 
A very unpleasant experience 19 % 
An experience of insanity 7 % 
A disappointing experience 7 % 
 
“How were you, or what were you left with, after your LSD experience” 
 
A new way of looking at the 
world 
48 % 
A greater understanding of the 
importance and meanings of 
human relationships 
47 % 
A new understanding of beauty 
and art 
43 % 
A greater awareness of God, or 
a Higher Power, or an Ultimate 
Reality 
40 % 
A sense of greater regard for the 
welfare and comfort of other 
human beings 
38 % 
More ability to relax and be 
myself 
40 % 
Improvement noted by person 
closest to me 
42 % 
Greater tolerance of others 40 % 
A sense of futility and 
emptiness 
 7 % 
A frightening feeling that I may 
go crazy or loose control of 
myself 
 3 % 
Percentages are the responses in the first two of the following four categories: “quite a bit”, “very much”, “A 
little” and “not at all”.     
(Ditman, Hayman & Whittlesey 162: 347-349) 
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Charles Savage 
Her følger et relevant utdrag fra Savage’ forskning, og som har mye til felles med den 
forskningen som ble utført av Ditman, Hayman & Whittlesey hvor det blant annet ble brukt 
samme spørreskjema. 
  
“Looking back at your experience, how does it look to you now?” 
           
A very pleasant experience 
85 % 
Something I want to try again 81 % 
An experience of greater beauty 81 % 
Greater awareness of reality 92 % 
Feel it was of lasting benefit to 
me 
85 % 
The greatest thing that ever 
happened to me 
78 % 
A religious experience 83 % 
A very unpleasant experience 33 % 
An experience of insanity 18 % 
A disappointing experience   1 % 
 
Percentages are the responses in the first two of the following four categories: “quite a bit”, “very much”, “A 
little” and “not at all”. 
 
“How were you, or what were you left with, after your LSD experience” 
A new way of looking at the 
world 
85 % 
A greater understanding of the 
importance and meanings of 
human relationships 
86 % 
A new understanding of beauty 
and art 
64 % 
A greater awareness of God, or 
a Higher Power, or an Ultimate 
Reality 
90 % 
A sense of greater regard for the 
welfare and comfort of other 
human beings 
78 % 
More ability to relax and be 
myself 
74 % 
Improvement noted by person 
closest to me 
64 % 
Greater tolerance of others 75 % 
A sense of futility and 
emptiness 
 8 % 
A frightening feeling that I may 
go crazy or loose control of 
myself 
 8 % 
 
Percentages are the totals of the two categories: “quite a bit” and “very much”  
        (Metzner 1963: 19-26) 
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Oscar Janiger 
I oppgaven ble det nevnt at Oscar Janiger kom frem til at det er 28 konstante elementer ved 
psykedeliske opplevelser. Dette er kategorier som beskriver følelser, opplevelser og lignende 
hos personer som bruker psykedelia. For enkelthetsskyld er de konstante elementene 
presentert på engelsk slik de foreligger i Janiger & de Rios LSD Spirituality and the Creative 
Process. Dessverre foreligger det ikke tall som sier noe om hvilke “konstante element” som 
var mest vanlige blant de som deltok i hans forsøk. Det eneste som blir oppgitt er at om lag 24 
% av deltagerne hadde innslag innenfor kategorien “mystical” (de Rios & Janiger 2003: 146)  
 
 Real, visual, and auditory hallucinations 
 Anxiety and fear 
 Cramps, paralysis and agony 
 Paranoid feelings 
 Depression, guilt and irritation 
 Somatic discomfort 
 Strange body feelings 
 Dreamy and hypnogogic 
 Internal – Visual images and synesthesia 
 Perceptual distortions 
 Inhibitions 
 Confusion and mind flooded 
 Attention, communication, short-term memory 
 Unreality, newness, strangeness 
 Recall and reliving 
 Alertness 
 Importance, purpose, meaning, real 
 Appreciation, depersonalization, and natural vs. artificial  
 Mystical 
 Relaxation and quiet 
 Euphoria and laughter 
 Comparisons with drinking behavior 
 Disappointed or no reaction 
 Interpersonal relations 
 Experiencing time 
 Orgiastic 
 Insightful/therapeutic  
 Artistic and creative insight and appreciation 
(2003: 33) 
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Appendiks II - Sangtekster 
Populærkultur har en sentral posisjon i denne oppgaven, og ikke minst i forhold til oppgavens 
problemstilling der jeg undersøker hvordan den psykedeliske subkulturen ble en del av 
populærkulturen, noe som bidro til en nyreligiøs oppblomstring.  
Historikere og kulturanalytikere som jeg støtter meg til eller bruker i oppgaven refererer ofte 
til popmusikk, og populærkulturen er på mange måter i sentrum for deres analyser av 50- og 
60-tallet. På bakgrunn av dette kildevalget, og denne oppgavens perspektiv faller det derfor 
naturlig å legge til et appendiks hvor jeg gjengir sangtekstene som det blir refereret til i 
oppgaven.  
 
For en fullstendig kildehenvisning til sangene som blir brukt i oppgaven viser jeg til 
diskografilisten.  
 
Beach boys, The: 
California Girls (Brian Wilson & Mike Love) 
Well east coast girls are hip 
I really dig those styles they wear 
And the southern girls with the way they talk 
They knock me out when I'm down there 
 
The mid-west farmer's daughters really make you feel alright 
And the northern girls with the way they kiss 
They keep their boyfriends warm at night 
 
I wish they all could be california 
I wish they all could be california 
I wish they all could be california girls 
 
The west coast has the sunshine 
And the girls all get so tanned 
I dig a french bikini on hawaii island 
Dolls by a palm tree in the sand 
 
I been all around this great big world 
And I seen all kinds of girls 
Yeah, but I couldn't wait to get back in the states 
Back to the cutest girls in the world 
 
I wish they all could be california 
I wish they all could be california 
I wish they all could be california girls 
 
I wish they all could be california 
(girls, girls, girls yeah I dig the) 
I wish they all could be california 
(girls, girls, girls yeah I dig the) 
I wish they all could be california 
(girls, girls, girls yeah I dig the) 
103 
 
I wish they all could be california 
(girls, girls, girls yeah I dig the) 
 
Beatles, The: 
Norwegian Wood (This Bird Has Flown) (John Lennon & Paul McCartney) 
I once had a girl,  
or should I say  
she once had me.  
She showed me her room,  
isn't it good  
Norwegian wood.  
She asked me to stay 
and she told me to sit anywhere,  
so I looked around  
and I noticed there wasn't a chair.  
I sat on a rug,  
biding my time,  
drinking her wine.  
We talked until two  
and then she said,  
"It's time for bed." 
She told me she worked in the morning  
and started to laugh,  
I told her I didn't  
and crawled off to sleep in the bath.  
And when I awoke  
I was alone;  
this bird had flown.  
So I lit a fire,  
isn't it good  
Norwegian wood. 
Eleanor Rigby (John Lennon & Paul McCartney) 
Ah, look at all the lonely people!  
Ah, look at all the lonely people!  
Eleanor Rigby picks up the rice in the church where a wedding has been,  
Lives in a dream.  
Waits at the window, wearing the face that she keeps in a jar by the door,  
who is it for? 
All the lonely people,  
where do they all come from?  
All the lonely people,  
where do they all belong? 
Father McKenzie writing the words of a sermon that no one will hear,  
No one comes near.  
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Look at him working, darning his socks in the night when there's nobody there,  
what does he care? 
All the lonely people,  
where do they all come from?  
All the lonely people,  
where do they all belong? 
Ah, look at all the lonely people!  
Ah, look at all the lonely people! 
Eleanor Rigby, died in the church and was buried along with her name,  
Nobody came.  
Father McKenzie, wiping the dirt from his hands as he walks from the grave,  
no one was saved. 
All the lonely people,  
where do they all come from?  
All the lonely people,  
where do they all belong? 
I Want To Tell You (George Harrison) 
I want to tell you 
My head is filled with things to say 
When you're here 
All those words, they seem to slip away 
 
When I get near you, 
The games begin to drag me down 
It's all right 
I'll make you maybe next time around 
 
But if I seem to act unkind 
It's only me, it's not my mind 
That is confusing things. 
 
I want to tell you 
I feel hung up but I don't know why, 
I don't mind 
I could wait forever, I've got time 
 
Sometimes I wish I knew you well, 
Then I could speak my mind and tell you 
Maybe you'd understand 
 
I want to tell you 
I feel hung up but I don't know why, 
I don't mind 
I could wait forever, I've got time, I've got time, I've got time 
 
 
 
Got To Get You Into My Life (John Lennon & Paul McCartney) 
I was alone, I took a ride,  
I didn't know what I would find there.  
Another road where maybe I  
could see another kind of mind there.  
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Ooh, then I suddenly see you,  
Ooh, did I tell you I need you  
ev'ry single day of my life? 
You didn't run, you didn't lie,  
you knew I wanted just to hold you.  
And had you gone, you knew in time we'd meet again,  
for I had told you.  
Ooh, you were meant to be near me,  
Ooh, and I want you to hear me  
say we'll be together ev'ry day. 
Got to get you into my life!  
What can I do, what can I be?  
When I'm with you, I want to stay there. 
If I'm true I'll never leave,  
and if I do, I know the way there.  
Ooh, then I suddenly see you,  
Ooh, did I tell you I need you  
ev'ry single day of my life? 
Got to get you into my life! 
Tomorrow Never Knows (John Lennon & Paul McCartney) 
Turn off your mind, relax and float down stream, 
It is not dying, it is not dying 
 
Lay down all thought, surrender to the void, 
Is it shining? Is it shining? 
 
That you may see the meaning of within 
It is being, it is being 
 
Love is all and love is everyone 
Is it knowing? Is it knowing? 
 
That ignorance and hate may mourn the dead 
It is believing, it is believing 
 
But listen to the colour of your dreams 
Is it not living, is it not living 
 
Or play the game "Existence" to the end 
Of the beginning, of the beginning 
 
 
Yellow Submarine (John Lennon & Paul McCartney) 
In the town where I was born, 
lived a man who sailed the sea. 
And he told us of his life, 
in the land of submarines. 
So we sailed on to the sun, 
till we found the sea of green, 
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And we lived beneath the waves, 
In our yellow submarine. 
We all live in a yellow submarine, 
Yellow submarine, yellow submarine, 
We all live in a yellow submarine, 
Yellow submarine, yellow submarine, 
And our friends are all aboard, 
Many more of them live next door, 
And the band begins to play. 
We all live in a yellow submarine, 
Yellow submarine, yellow submarine, 
We all live in a yellow submarine, 
Yellow submarine, yellow submarine, 
As we live a life of ease, 
Ev'ryone of us has all we need, 
Sky of blue and sea of green, 
In our yellow submarine. 
We all live in a yellow submarine, 
Yellow submarine, yellow submarine, 
We all live in a yellow submarine, 
Yellow submarine, yellow submarine. 
Sergeant Pepper's Lonely Hearts Club Band (John Lennon & Paul McCartney) 
It was twenty years ago today,  
Sergeant Pepper taught the band to play.  
They've been going in and out of style, 
but they're guaranteed to raise a smile.  
So may I introduce to you the act you've known for all these years? 
Sergeant Pepper's Lonely Hearts Club Band. 
We're Sergeant Pepper's Lonely Hearts Club Band,  
We hope you will enjoy the show,  
We're Sergeant Pepper's Lonely Hearts Club Band,  
Sit back and let the evening go.  
Sergeant Pepper's lonely, Sgt. Pepper's lonely,  
Sergeant Pepper's Lonely Hearts Club Band. 
It's wonderful to be here.  
It's certainly a thrill.  
You're such a lovely audience,  
we'd like to take you home with us.  
We'd love to take you home.  
I don't really want to stop the show,  
but I thought you might like to know  
that the singer's gonna sing a song  
and he wants you all to sing along.  
So let me introduce to you,  
the one and only Billy Shears,  
and Sergeant Pepper's Lonely Hearts Club Band, yeah. 
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With A Little Help From My Friends (John Lennon & Paul McCartney) 
What would you do if I sang out of tune?  
Would you stand up and walk out on me?  
Lend me your ears and I'll sing you a song,  
and I'll try not to sing out of key.  
Oh, I get by with a little help from my friends.  
Mmm, I get high with a little help from my friends.  
Mmm, gonna try with a little help from my friends. 
What do I do when my love is away?  
Does it worry you to be alone?  
How do I feel by the end of the day?  
Are you sad because you're on your own?  
No, I get by with a little help from my friends.  
Mmm, I get high with a little help from my friends.  
Mmm, gonna try with a little help from my friends. 
Do you need anybody? 
I need somebody to love.  
Could it be anybody?  
I want somebody to love. 
Would you believe in a love at first sight?  
Yes, I'm certain that it happens all the time.  
What do you see when you turn out the light?  
I can't tell you, but I know it's mine.  
Oh, I get by with a little help from my friends.  
Mmm, I get high with a little help from my friends.  
Oh, I'm gonna try with a little help from my friends. 
Do you need anybody? 
I just need someone to love.  
Could it be anybody?  
I want somebody to love. 
Oh, I get by with a little help from my friends.  
Mmm, I'm gonna try with a little help from my friends. 
Oh, I get high with a little help from my friends.  
Yes, I get by with a little help from my friends,  
with a little help from my friends. Ah. 
 
Lucy In The Sky With Diamonds (John Lennon & Paul McCartney) 
Picture yourself in a boat on a river,  
with tangerine trees and marmalade skies.  
Somebody calls you, you answer quite slowly,  
a girl with kaleidoscope eyes.  
Cellophane flowers of yellow and green,  
towering over your head.  
Look for the girl with the sun in her eyes, and she's gone. 
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Lucy in the sky with diamonds,  
Lucy in the sky with diamonds,  
Lucy in the sky with diamonds, Ah 
Follow her down to a bridge by a fountain,  
where rocking horse people eat marshmallow pies.  
Ev'ryone smiles as you drift past the flowers,  
that grow so incredibly high.  
Newspaper taxis appear on the shore,  
waiting to take you away.  
Climb in the back with your head in the clouds, and you're gone 
Lucy in the sky with diamonds,  
Lucy in the sky with diamonds,  
Lucy in the sky with diamonds, Ah 
Picture yourself on a train in a station,  
with Plasticine porters with looking glass ties.  
Suddenly someone is there at the turnstile,  
the girl with kaleidoscope eyes. 
Lucy in the sky with diamonds,  
Lucy in the sky with diamonds,  
Lucy in the sky with diamonds, Ah 
 
Getting Better (John Lennon & Paul McCartney) 
It's getting better all the time. 
I used to get mad at my school,  
the teachers that taught me weren't cool.  
You're holding me down,  
turning me 'round,  
filling me up with your rules. 
I've got to admit, it's getting better,  
a little better all the time.  
I have to admit, it's getting better,  
it's getting better since you've been mine. 
Me used to be angry young man,  
me hiding me head in the sand.  
You gave me the word,  
I finally heard  
You're doing the best that I can. 
I got to admit, it's getting better, 
a little better all the time.  
I have to admit, it's getting better,  
it's getting better since you've been mine. 
Getting so much better all the time. 
It's getting better all the time. 
Better, Better, Better 
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It's getting better all the time. 
Better, Better, Better 
I used to be cruel to my woman, 
I beat her and kept her apart from the things that she loved.  
Man, I was mean, but I'm changing my scene,  
and I'm doing the best that I can. 
I admit, it's getting better, a little better all the time.  
Yes, I admit, it's getting better,  
it's getting better since you've been mine. 
Getting so much better all the time. 
It's getting better all the time. 
Better, Better, Better 
It's getting better all the time. 
Better, Better, Better 
Getting so much better all the time. 
 
Fixing A Hole (John Lennon & Paul McCartney) 
I'm fixing a hole where the rain gets in,  
and stops my mind from wandering 
where it will go.  
I'm filling the cracks that ran through the door,  
and kept my mind from wandering  
where it will go. 
And it really doesn't matter 
if I'm wrong, I'm right  
where I belong, I'm right  
where I belong. 
See the people standing there  
who disagree and never win 
and wonder why they don't get in my door.  
I'm painting the room in a colorful way,  
and when my mind is wandering  
there I will go. 
Ooh ooh ooh ah. Hey hey hey 
And it really doesn't matter  
if I'm wrong, I'm right  
where I belong, I'm right 
where I belong. 
Silly people run around,  
who worry me and never ask me  
why they don't get past my door.  
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I'm taking the time for a number of things, 
that weren't important yesterday  
and I still go. 
Ooh ooh ooh ooh ah. 
I'm fixing a hole where the rain gets in,  
and stops my mind from wandering  
where it will go,  
where it will go. 
 
She's Leaving Home (John Lennon & Paul McCartney) 
Wednesday morning at five o'clock, as the day begins.  
Silently closing her bedroom door,  
leaving the note that she hoped would say more, 
she goes downstairs to the kitchen clutching her handkerchief.  
Quietly turning the backdoor key,  
stepping outside, she is free. 
She (We gave her most of our lives.)  
is leaving (Sacrificed most of our lives.) 
home (We gave her ev'rything money could buy.) 
She's leaving home after living alone (Byebye.) for so many years.  
Father snores as his wife gets into her dressing gown.  
Picks up the letter that's lying there,  
standing alone at the top of the stairs,  
she breaks down and cries to her husband, Daddy, our baby's gone.  
Why would she treat us so thoughtlessly?  
How could she do this to me? 
She (We never thought of ourselves.)  
is leaving (Never a thought for ourselves.)  
home (We've struggled hard all our lives to get by)  
She's leaving home after living alone (Byebye.) for so many years. 
Friday morning at nine o'clock, she is far away.  
Waiting to keep the appointment she made,  
meeting a man from the motor trade.  
She (What did we do that was wrong?)  
is having (We didn't know it was wrong.)  
fun (Fun is the one thing that money can't buy.)  
Something inside that was always denied (Byebye.) for so many years. 
She's leaving home. (Byebye.) 
 
Being For The Benefit Of Mr. Kite (John Lennon & Paul McCartney) 
For the benefit of Mister Kite, 
there will be a show tonight on trampoline.  
The Hendersons will all be there, late of Pablo Fanque's fair;  
what a scene.  
Over men and horses, hoops and garters,  
lastly through a hog'shead of real fire. 
In this way Mister K. will challenge the world! 
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The celebrated Mister K., 
performs his feat on Saturday at Bishopsgate.  
The Hendersons will dance and sing  
as Mister Kite flies through the ring; don't be late.  
Mess'rs K. and H. assure the public  
their production will be second to none 
And of course, Henry, The Horse, dances the waltz! 
The band begins at ten to six 
when Mister K. performs his tricks without a sound.  
And Mister H. will demonstrate  
ten somersets he'll undertake on solid ground.  
Having been some days in preparation,  
a splendid time is guaranteed for all.  
And tonight Mister Kite is topping the bill. 
 
Within You Without You (George Harrison) 
We were talking 
About the space between us all 
And the people who hide themselves 
Behind a wall of illusion 
Never glimpse the truth 
Then it's far too late 
When they pass away 
 
We were talking 
About the love we all could share 
When we find it 
To try our best to hold it there 
With our love, with our love 
We could save the world 
If they only knew 
 
Try to realize it's all within yourself 
No one else can make you change 
And to see you're really only very small 
And life flows on within you and without you 
 
We were talking 
About the love that's gone so cold 
And the people who gain the world 
And lose their soul 
They don't know, they can't see 
Are you one of them 
 
When you've seen beyond yourself 
Then you may find 
Peace of mind is waiting there 
And the time will come 
When you see we're all one 
And life flows on within you and without you 
 
When I'm Sixty Four (John Lennon & Paul McCartney) 
When I get older, losing my hair 
many years from now,  
will you still be sending me a valentine,  
birthday greetings, bottle of wine?  
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If I'd been out till quarter to three,  
would you lock the door?  
Will you still need me, will you still feed me,  
when I'm sixty four? Ooh  
You'll be older too.  
Ah, and if you say the word,  
I could stay with you. 
I could be handy mending a fuse  
when your lights have gone.  
You can knit a sweater by the fireside,  
Sunday mornings, go for a ride.  
Doing the garden, digging the weeds, 
who could ask for more?  
Will you still need me, will you still feed me,  
when I'm sixty four? 
Ev'ry summer we can rent a cottage  
in the Isle of Wight if it's not too dear.  
We shall scrimp and save.  
Grandchildren on your knee;  
Vera, Chuck and Dave. 
Send me a postcard, drop me a line,  
stating point of view.  
Indicate precisely what you mean to say,  
yours sincerely, wasting away. 
Give me your answer, fill in a form,  
mine forevermore. 
Will you still need me, will you still feed me,  
when I'm sixty four? Ho! 
 
Lovely Rita (John Lennon & Paul McCartney) 
Ah. Lovely Rita, meter maid,  
lovely Rita, meter maid.  
Lovely Rita, meter maid,  
nothing can come between us;  
when it gets dark, I tow your heart away. 
Standing by a parking meter,  
when I caught a glimpse of Rita,  
filling in a ticket in her little white book. 
In a cap she looked much older, 
and the bag across her shoulder  
made her look a little like a milit'ry man.  
Lovely Rita, meter maid,  
may I enquire discreetly,  
"When are you free to take some tea with me?" 
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Took her out and tried to win her,  
had a laugh, and over dinner  
told her I would really like to see her again.  
Got the bill and Rita paid it,  
took her home, I nearly made it,  
sitting on the sofa with a sister or two.  
Oh, lovely Rita, meter maid,  
where would I be without you?  
Give us a wink and make me think of you. 
Lovely Rita, meter maid 
 
Good Morning Good Morning (John Lennon & Paul McCartney) 
Good morning good morning  
good morning good morning  
good morning 
 
Nothing to do to save his life  
call his wife in  
Nothing say but what a day  
how's your boy been  
Nothing to do, it's up to you  
I've got nothing to say but it's O.K.  
 
Good morning good morning  
good morning  
 
Going to work don't want to go  
feeling low down  
Heading for home you start to roam  
then you're in town  
 
Everybody knows there's nothing doing  
Everything is closed, it's like a ruin  
Everyone you see is half asleep  
And you're on your own, you're in the street  
 
After a while you start to smile  
now you feel cool  
Then you decide to take a walk by the old school  
Nothing has changed it's still the same  
I've got nothing to say but it's ok.  
Good morning good morning  
good morning  
 
People running 'round it's five o'clock  
Everywhere in town it's getting dark  
Everyone you see is full of life  
It's time for tea and meet the wife  
 
Somebody needs to know the time  
glad that I'm here  
Watching the skirts you start to flirt  
no you're in gear  
Go to a show you hope she goes  
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I've got nothing to say but it's ok.  
Good morning good morning  
good morning good morning 
 
A Day In The Life (John Lennon & Paul McCartney) 
I read the news today, oh boy. 
About a lucky man who made the grade.  
And though the news was rather sad,  
Well, I just had to laugh  
I saw the photograph  
He blew his mind out in a car;  
He didn't notice that the lights had changed.  
A crowd of people stood and stared,  
They'd seen his face before, 
Nobody was really sure if he was from the House of Lords.  
I saw a film today, oh boy; 
The English army had just won the war.  
A crowd of people turned away,  
But I just had to look, 
Having read the book  
I'd love to turn you on.  
Woke up, fell out of bed,  
dragged a comb across my head.  
Found my way downstairs and drank a cup,  
and looking up, I noticed I was late. 
Found my coat and grabbed my hat  
made the bus in seconds flat.  
Found my way upstairs and had a smoke.  
And somebody spoke and I went into a dream. 
Ah I read the news today, oh boy,  
four thousand holes in Blackburn, Lancashire  
And though the holes were rather small,  
They had to count them all  
Now they know how many holes it takes to fill the Albert Hall.  
I'd love to turn you on. 
All You Need Is Love (John Lennon & Paul McCartney) 
Love, love, love.  
Love, love, love.  
Love, love, love. 
There's nothing you can do that can't be done.  
Nothing you can sing that can't be sung.  
Nothing you can say but you can learn how to play the game.  
It's easy. 
Nothing you can make that can't be made.  
No one you can save that can't be saved.  
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Nothing you can do, but you can learn how to be you in time.  
It's easy 
All you need is love.  
All you need is love.  
All you need is love, love.  
Love is all you need. 
All you need is love.  
All you need is love.  
All you need is love, love.  
Love is all you need. 
There's nothing you can know that isn't known.  
Nothing you can see that isn't shown.  
Nowhere you can be that isn't where you're meant to be. It's easy 
All you need is love. 
All you need is love.  
All you need is love, love. 
Love is all you need.  
All you need is love.  
All you need is love. 
All you need is love, love.  
Love is all you need.  
Love is all you need. 
Love is all you need. 
Love is all you need. 
Love is all you need. 
Love is all you need... 
 
I Am The Walrus (John Lennon & Paul McCartney) 
I am he  
as you are he  
as you are me  
and we are all together 
See how they run,  
like pigs from a gun,  
see how they fly.  
I'm crying. 
Sitting on a cornflake,  
waiting for the van to come. 
Corporation tee shirt,  
stupid bloody Tuesday  
man, you been a naughty boy,  
you let your face grow long. 
I am the eggman, (Ooh)  
they are the eggmen, (Ooh)  
I am the walrus,  
Goo goo g' joob. 
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Mister city p'liceman sitting pretty  
little p'licemen in a row  
See how they fly,  
like Lucy in the sky  
see how they run  
I'm crying.  
I'm crying, I'm crying, I'm crying. 
Yellow matter custard,  
dripping from a dead dog's eye.  
Crabalocker fishwife pornographic priestess,  
boy you been a naughty girl,  
you let your knickers down. 
I am the eggman, (Ooh)  
they are the eggmen, (Ooh) 
I am the walrus,  
Goo goo g' joob. 
Sitting in an English 
garden waiting for the sun. 
If the sun don't come,  
you get a tan from standing in the English rain. 
I am the eggman.  
They are the eggmen.  
I am the walrus.  
Goo goo g' joob g' goo goo g' joob. 
Expert texpert choking smokers,  
don't you think the joker laughs at you?  
See how they smile,  
like pigs in a sty, see how they snied. 
I'm crying. 
Semolina pilchards  
climbing up the Eiffel Tower.  
Element'ry penguin singing Hare Krishna,  
Man, you should have seen them kicking Edgar Allan Poe. 
I am the eggman, (Ooh)  
they are the eggmen, (Ooh) 
I am the walrus,  
Goo goo g' joob.. 
Goo goo g' joob, 
g' goo goo g' joob,  
Goo goo g' joob, goo goo g' goo g' goo goo g' joob joob 
 
Magical Mystery Tour (John Lennon & Paul McCartney) 
Roll up, roll up for the Magical Mystery Tour. Step right this way! 
Roll up, roll up for the mystery tour.  
Roll up, roll up for the mystery tour. 
Roll up, and that's an invitation,  
roll up for the mystery tour.  
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Roll up, to make a reservation,  
roll up for the mystery tour.  
The Magical Mystery Tour is waiting to take you away,  
waiting to take you away. 
Roll up, roll up for the mystery tour.  
Roll up, roll up for the mystery tour. 
Roll up, we've got ev'rything you need 
Roll up for the mystery tour.  
Roll up, satisfaction guaranteed,  
roll up for the mystery tour.  
The Magical Mystery Tour is hoping to take you away,  
hoping to take you away. 
The mystery trip. 
The Magical Mystery Tour. 
Roll up, roll up for the mystery tour. 
Roll up, and that's an invitation,  
roll up for the mystery tour.  
Roll up, to make a reservation, 
roll up for the mystery tour.  
The Magical Mystery Tour is coming to take you away,  
coming to take you away. 
The Magical Mystery Tour is dying to take you away,  
dying to take you away, take you today. 
 
Strawberry Fields Forever (John Lennon & Paul McCartney) 
Let me take you down,  
'cause I'm going to Strawberry Fields.  
Nothing is real,  
and nothing to get hung about.  
Strawberry Fields forever.  
Living is easy with eyes closed, 
misunderstanding all you see.  
It's getting hard to be someone,  
but it all works out;  
it doesn't matter much to me. 
Let me take you down,  
'cause I'm going to Strawberry Fields.  
Nothing is real,  
and nothing to get hung about.  
Strawberry Fields forever. 
No one I think is in my tree,  
I mean, it must be high or low.  
That is, you can't, you know, tune in,  
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but it's all right.  
That is, I think it's not too bad. 
Strawberry Fields Forever 
Let me take you down,  
'cause I'm going to Strawberry Fields.  
Nothing is real,  
and nothing to get hung about.  
Strawberry Fields forever.  
Living is easy with eyes closed, 
misunderstanding all you see.  
It's getting hard to be someone,  
but it all works out;  
it doesn't matter much to me. 
Let me take you down,  
'cause I'm going to Strawberry Fields.  
Nothing is real,  
and nothing to get hung about.  
Strawberry Fields forever. 
Always know, sometimes think it's me.  
but you know, I know when it's a dream.  
I think a "No," I mean a "Yes,"  
but it's all wrong.  
That is, I think I disagree. 
Let me take you down,  
'cause I'm going to Strawberry Fields.  
Nothing is real, 
and nothing to get hung about.  
Strawberry Fields forever. Strawberry Fields forever,  
Strawberry Fields forever, Strawberry Fields forever. 
 
Glass Onion (John Lennon & Paul McCartney) 
I told you about Strawberry Fields  
You know the place where nothing is real  
Well here's another place you can go,  
where everything flows  
 
Looking through the bent backed tulips  
to see how the other half lives,  
looking through a glass onion  
 
I told you about the walrus and me, man  
You know that we're as close as can be, man  
Well here's another clue for you all:  
the walrus was Paul  
 
Standing on the cast iron shore, yeah,  
Lady Madonna trying to make ends meet, yeah,  
looking through a glass onion  
 
Oh yeah, oh yeah, oh yeah,  
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looking through a glass onion  
 
I told you about the fool on the hill,  
I tell you man he's living there still  
Well here's another place you can be,  
listen to me  
 
Fixing a hole in the ocean,  
trying to make a dove-tail joint, yeah,  
looking through a glass onion 
 
Country Joe and the Fish: 
 
Acid Commercial (Joe McDonald) 
Hands up Charlie and-uh... 
Now if you're tired or a bit run down, 
Can't seem to getcha feet off the ground, 
Maybe you oughta try a little bit of L.S.D. 
 
Only if you want to 
 
Shake your head and rattle your brain, 
Make you act just a bit insane, 
Give you all the psychic energy you need — 
 
Eat flowers and kiss babies 
L.S.D. 
For you and me! 
 
 
Bass Strings (Joe McDonald) 
Hey partner, won't you pass that reefer round, 
My world is spinnin', yeah, just got to slow it down. 
Oh, yes you know I've sure got to slow it down. 
Get so high this time that you know 
I'll never come down, I'll never come down.  
 
I believe I'll go out to the seashore, let the waves wash my mind, 
Open up my head now just to see what I can find. 
Oh, yes you know I'm gonna see what I can find, 
Just one more trip now, you know I'll stay high 
All the time, all the time.  
 
Yes, I'll go out to the desert just to try and find my past. 
Truth lives all around me, but it's just beyond my grasp. 
Oh, yes you know it's just beyond my grasp. 
I'll let the sand and the stars and the wind 
Carry me back, oh carry me back.  
 
L.S.D. 
L.S.D. 
L.S.D. 
Donovan: 
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Sunshine Superman (Donovan) 
Sunshine came softly through my a-window today 
Could've tripped out easy a-but I've a-changed my ways 
It'll take time, I know it but in a while 
You're gonna be mine, I know it, we'll do it in style 
'Cause I made my mind up you're going to be mine 
 
I'll tell you right now 
Any trick in the book now, baby, all that I can find 
Everybody's hustlin' just to have a little scene 
When I say we'll be cool I think that you know what I mean 
We stood on a beach at sunset, do you remember when? 
I know a beach where, baby, a-it never ends 
When you've made your mind up forever to be mine 
 
Hmm, hmm, hmm, hmm, hmm 
I'll pick up your hand and slowly blow your little mind 
'Cause I made my mind up you're going to be mine 
I'll tell you right now 
Any trick in the book now, baby, all that I can find 
 
Superman or Green Lantern ain't got a-nothin' on me 
I can make like a turtle and dive for your pearls in the sea, yeah! 
A you-you-you can just sit there a-thinking on your velvet throne 
'bout all the rainbows a-you can a-have for your own 
When you've made your mind up forever to be mine 
I'll pick up your hand and slowly blow your little mind 
When you've made your mind up forever to be mine 
 
I'll pick up your hand 
I'll pick up your hand 
 
Bob Dylan: 
 
Desolation Row (Bob Dylan) 
They’re selling postcards of the hanging 
They’re painting the passports brown 
The beauty parlor is filled with sailors 
The circus is in town 
Here comes the blind commissioner 
They’ve got him in a trance 
One hand is tied to the tight-rope walker 
The other is in his pants 
And the riot squad they’re restless 
They need somewhere to go 
As Lady and I look out tonight 
From Desolation Row 
Cinderella, she seems so easy 
“It takes one to know one,” she smiles 
And puts her hands in her back pockets 
Bette Davis style 
And in comes Romeo, he’s moaning 
“You Belong to Me I Believe” 
And someone says, “You’re in the wrong place my friend 
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You better leave” 
And the only sound that’s left 
After the ambulances go 
Is Cinderella sweeping up 
On Desolation Row 
Now the moon is almost hidden 
The stars are beginning to hide 
The fortune-telling lady 
Has even taken all her things inside 
All except for Cain and Abel 
And the hunchback of Notre Dame 
Everybody is making love 
Or else expecting rain 
And the Good Samaritan, he’s dressing 
He’s getting ready for the show 
He’s going to the carnival tonight 
On Desolation Row 
Now Ophelia, she’s ’neath the window 
For her I feel so afraid 
On her twenty-second birthday 
She already is an old maid 
To her, death is quite romantic 
She wears an iron vest 
Her profession’s her religion 
Her sin is her lifelessness 
And though her eyes are fixed upon 
Noah’s great rainbow 
She spends her time peeking 
Into Desolation Row 
Einstein, disguised as Robin Hood 
With his memories in a trunk 
Passed this way an hour ago 
With his friend, a jealous monk 
He looked so immaculately frightful 
As he bummed a cigarette 
Then he went off sniffing drainpipes 
And reciting the alphabet 
Now you would not think to look at him 
But he was famous long ago 
For playing the electric violin 
On Desolation Row 
Dr. Filth, he keeps his world 
Inside of a leather cup 
But all his sexless patients 
They’re trying to blow it up 
Now his nurse, some local loser 
She’s in charge of the cyanide hole 
And she also keeps the cards that read 
“Have Mercy on His Soul” 
They all play on pennywhistles 
You can hear them blow 
If you lean your head out far enough 
From Desolation Row 
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Across the street they’ve nailed the curtains 
They’re getting ready for the feast 
The Phantom of the Opera 
A perfect image of a priest 
They’re spoonfeeding Casanova 
To get him to feel more assured 
Then they’ll kill him with self-confidence 
After poisoning him with words 
And the Phantom’s shouting to skinny girls 
“Get Outa Here If You Don’t Know 
Casanova is just being punished for going 
To Desolation Row” 
Now at midnight all the agents 
And the superhuman crew 
Come out and round up everyone 
That knows more than they do 
Then they bring them to the factory 
Where the heart-attack machine 
Is strapped across their shoulders 
And then the kerosene 
Is brought down from the castles 
By insurance men who go 
Check to see that nobody is escaping 
To Desolation Row 
Praise be to Nero’s Neptune 
The Titanic sails at dawn 
And everybody’s shouting 
“Which Side Are You On?” 
And Ezra Pound and T. S. Eliot 
Fighting in the captain’s tower 
While calypso singers laugh at them 
And fishermen hold flowers 
Between the windows of the sea 
Where lovely mermaids flow 
And nobody has to think too much 
About Desolation Row 
Yes, I received your letter yesterday 
(About the time the doorknob broke) 
When you asked how I was doing 
Was that some kind of joke? 
All these people that you mention 
Yes, I know them, they’re quite lame 
I had to rearrange their faces 
And give them all another name 
Right now I can’t read too good 
Don’t send me no more letters, no 
Not unless you mail them 
From Desolation Row 
Like A Rolling Stone (Bob Dylan) 
Once upon a time you dressed so fine 
Threw the bums a dime in your prime, didn't you ? 
People'd call, say, "Beware doll, you're bound to fall" 
You thought they were all kiddin' you 
You used to laugh about 
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Everybody that was hangin' out 
Now you don't talk so loud 
Now you don't seem so proud 
About having to be scrounging for your next meal. 
 
How does it feel 
How does it feel 
To be without a home 
Like a complete unknown 
Like a rolling stone? 
 
You've gone to the finest school all right, Miss Lonely 
But you know you only used to get juiced in it 
Nobody has ever taught you how to live on the street 
And now you're gonna have to get used to it 
You said you'd never compromise 
With the mystery tramp, but now you realize 
He's not selling any alibis 
As you stare into the vacuum of his eyes 
And say do you want to make a deal?  
 
How does it feel 
How does it feel 
To be on your own 
With no direction home 
A complete unknown 
Like a rolling stone? 
 
Ah! you never turned around to see the frowns on the jugglers and the clowns 
When they all come down and did tricks for you 
You never understood that it ain't no good 
You shouldn't let other people get your kicks for you 
You used to ride on the chrome horse with your diplomat 
Who carried on his shoulder a Siamese cat 
Ain't it hard when you discover that 
He really wasn't where it's at 
After he took from you everything he could steal. 
 
How does it feel 
How does it feel 
To be on your own 
With no direction home 
Like a complete unknown 
Like a rolling stone? 
 
Princess on the steeple and all the pretty people 
They're all drinkin', thinkin' that they got it made 
Exchanging all precious gifts  
But you'd better take your diamond ring, you'd better pawn it babe 
You used to be so amused 
At Napoleon in rags and the language that he used 
Go to him now, he calls you, you can't refuse 
When you got nothing, you got nothing to lose 
You're invisible now, you got no secrets to conceal. 
 
How does it feel 
How does it feel 
To be on your own  
With no direction home 
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Like a complete unknown 
Like a rolling stone? 
 
Sad-Eyed Lady Of The Lowlands (Bob Dylan) 
With your mercury mouth in the missionary times 
And your eyes like smoke and your prayers like rhymes 
And your silver cross, and your voice like chimes 
Oh, who among them do they think could bury you? 
With your pockets well protected at last 
And your streetcar visions which you place on the grass 
And your flesh like silk, and your face like glass 
Who among them do they think could carry you? 
Sad-eyed lady of the lowlands 
Where the sad-eyed prophet says that no man comes 
My warehouse eyes, my Arabian drums 
Should I leave them by your gate 
Or, sad-eyed lady, should I wait? 
With your sheets like metal and your belt like lace 
And your deck of cards missing the jack and the ace 
And your basement clothes and your hollow face 
Who among them can think he could outguess you? 
With your silhouette when the sunlight dims 
Into your eyes where the moonlight swims 
And your matchbook songs and your gypsy hymns 
Who among them would try to impress you? 
Sad-eyed lady of the lowlands 
Where the sad-eyed prophet says that no man comes 
My warehouse eyes, my Arabian drums 
Should I leave them by your gate 
Or, sad-eyed lady, should I wait? 
The kings of Tyrus with their convict list 
Are waiting in line for their geranium kiss 
And you wouldn’t know it would happen like this 
But who among them really wants just to kiss you? 
With your childhood flames on your midnight rug 
And your Spanish manners and your mother’s drugs 
And your cowboy mouth and your curfew plugs 
Who among them do you think could resist you? 
Sad-eyed lady of the lowlands 
Where the sad-eyed prophet says that no man comes 
My warehouse eyes, my Arabian drums 
Should I leave them by your gate 
Or, sad-eyed lady, should I wait? 
Oh, the farmers and the businessmen, they all did decide 
To show you the dead angels that they used to hide 
But why did they pick you to sympathize with their side? 
Oh, how could they ever mistake you? 
They wished you’d accepted the blame for the farm 
But with the sea at your feet and the phony false alarm 
And with the child of a hoodlum wrapped up in your arms 
How could they ever, ever persuade you? 
Sad-eyed lady of the lowlands 
Where the sad-eyed prophet says that no man comes 
My warehouse eyes, my Arabian drums 
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Should I leave them by your gate 
Or, sad-eyed lady, should I wait? 
With your sheet-metal memory of Cannery Row 
And your magazine-husband who one day just had to go 
And your gentleness now, which you just can’t help but show 
Who among them do you think would employ you? 
Now you stand with your thief, you’re on his parole 
With your holy medallion which your fingertips fold 
And your saint like face and your ghostlike soul 
Oh, who among them do you think could destroy you? 
Sad-eyed lady of the lowlands 
Where the sad-eyed prophet says that no man comes 
My warehouse eyes, my Arabian drums 
Should I leave them by your gate 
Or, sad-eyed lady, should I wait? 
 
Visions Of Johanna (Bob Dylan) 
Ain’t it just like the night to play tricks when you’re tryin' to be so quiet? 
We sit here stranded, though we’re all doin’ our best to deny it 
And Louise holds a handful of rain, temptin’ you to defy it 
Lights flicker from the opposite loft 
In this room the heat pipes just cough 
The country music station plays soft 
But there’s nothing, really nothing to turn off 
Just Louise and her lover so entwined 
And these visions of Johanna that conquer my mind 
In the empty lot where the ladies play blindman’s bluff with the key chain 
And the all-night girls they whisper of escapades out on the “D” train 
We can hear the night watchman click his flashlight 
Ask himself if it’s him or them that’s really insane 
Louise, she’s all right, she’s just near 
She’s delicate and seems like the mirror 
But she just makes it all too concise and too clear 
That Johanna’s not here 
The ghost of electricity howls in the bones of her face 
Where these visions of Johanna have now taken my place 
Now, little boy lost, he takes himself so seriously 
He brags of his misery, he likes to live dangerously 
And when bringing her name up 
He speaks of a farewell kiss to me 
He’s sure got a lotta gall to be so useless and all 
Muttering small talk at the wall while I’m in the hall 
How can I explain? 
Oh, it’s so hard to get on 
And these visions of Johanna, they kept me up past the dawn 
Inside the museums, Infinity goes up on trial 
Voices echo this is what salvation must be like after a while 
But Mona Lisa musta had the highway blues 
You can tell by the way she smiles 
See the primitive wallflower freeze 
When the jelly-faced women all sneeze 
Hear the one with the mustache say, “Jeeze 
I can’t find my knees” 
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Oh, jewels and binoculars hang from the head of the mule 
But these visions of Johanna, they make it all seem so cruel 
The peddler now speaks to the countess who’s pretending to care for him 
Sayin’, “Name me someone that’s not a parasite and I’ll go out and say a prayer for him” 
But like Louise always says 
“Ya can’t look at much, can ya man?” 
As she, herself, prepares for him 
And Madonna, she still has not showed 
We see this empty cage now corrode 
Where her cape of the stage once had flowed 
The fiddler, he now steps to the road 
He writes ev’rything’s been returned which was owed 
On the back of the fish truck that loads 
While my conscience explodes 
The harmonicas play the skeleton keys and the rain 
And these visions of Johanna are now all that remain 
 
All Along The Watchtower (Bob Dylan) 
“There must be some way out of here,” said the joker to the thief 
“There’s too much confusion, I can’t get no relief 
Businessmen, they drink my wine, plowmen dig my earth 
None of them along the line know what any of it is worth” 
“No reason to get excited,” the thief, he kindly spoke 
“There are many here among us who feel that life is but a joke 
But you and I, we’ve been through that, and this is not our fate 
So let us not talk falsely now, the hour is getting late” 
All along the watchtower, princes kept the view 
While all the women came and went, barefoot servants, too 
Outside in the distance a wildcat did growl 
Two riders were approaching, the wind began to howl 
 
Elvis Presley: 
 
Heartbreak Hotel (Tommy Durden & Mae Boren Axton) 
Well, since my baby left me 
Well, I found a new place to dwell 
Well, it's down at the end of Lonely Street 
At Heartbreak Hotel 
 
Well, I'll be 
I'll be so lonely baby 
Well, I'm so lonely 
I'll be so lonely, I could die 
 
Oh, although it's always crowded 
You still can find some room 
For broken hearted lovers 
To cry there in their gloom 
 
They'll be so 
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They'll be so lonely, baby 
Well, they're so lonely 
They're so lonely, they could die 
 
Now, the bell hop's tears keep flowin' 
And the desk clerk's dressed in black 
Well, they been so long on Lonely Street 
They'll never ever look back 
 
And it's so 
Well, it's so lonely baby 
Well, they're so lonely 
Well, they're so lonely, they could've die 
 
Well, if your baby leaves you 
You got a tale to tell 
Well, just take a walk down Lonely Street 
To Heartbreak Hotel 
 
Where you will be 
You'll be so lonely, baby 
Well you'll be lonely 
You'll be so lonely you could die 
 
Oh, although it's always crowded 
You still can find some room 
For broken hearted lovers 
To cry there in their gloom 
 
They've been so 
They're be so lonely, baby 
Well, they're so lonely 
They'll be so lonely, they could die 
 
 
Jefferson Airplanes: 
Somebody To Love (Darby Slick & Grace Slick) 
When the truth is found to be lies 
An' all the joy within you dies 
 
Don't you want somebody to love? 
Don't you need somebody to love? 
Wouldn't you love somebody to love? 
You better find someone to love, love 
 
When the dawn is rose they are dead 
Yes, and you're mine, you're mine, you're so full of red 
 
Don't you want somebody to love? 
Don't you need somebody to love? 
Wouldn't you love somebody to love? 
You better find someone to love 
 
Your eyes, I say your eyes may look like his 
Yeah, but in your head, baby 
I'm afraid you don't know where it is 
 
Don't you want somebody to love? 
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Don't you need somebody to love? 
Wouldn't you love somebody to love? 
You better find someone to love 
 
Tears are runnin', runnin' along down your breast 
And your friends, baby, they treat you like a guest 
 
Don't you want somebody to love? 
Don't you need somebody to love? 
Wouldn't you love somebody to love? 
You better find someone to love 
 
 
White Rabbit (Grace Slick) 
One pill makes you larger 
And one pill makes you small 
And the ones that mother gives you 
Don't do anything at all 
Go ask Alice, when she's ten feet tall 
 
And if you go chasing rabbits 
And you know you're going to fall 
Tell 'em a hookah smoking caterpillar 
Has given you the call 
To call Alice, when she was just small 
 
When the men on the chessboard get up 
And tell you where to go 
And you've just had some kind of mushroom 
And your mind is moving low 
Go ask Alice, I think she'll know 
 
When logic and proportion have fallen sloppy dead 
And the white knight is talking backwards 
And the red queen's off with her head 
Remember what the dormouse said 
Feed your head, feed your head 
 
 
Plastic Fantastic Lover (Marty Balin) 
Her neon mouth with the blinkers-off smile 
Nothing but an electric sign 
You could say she has an individual style 
She's part of a colorful time 
 
Secrecy of lady-chrome-covered clothes 
You wear cause you have no other 
But I suppose no one knows 
You're my plastic fantastic lover 
 
Her rattlin' cough never shuts off 
Is nothin' but a used machine 
Her aluminum finish, slightly diminished 
Is the best I ever have seen 
 
Cosmetic baby plugged into me 
I'd never ever find another 
I realize no one's wise 
To my plastic fantastic lover 
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The electrical dust is starting to rust 
Her trapezoid thermometer taste 
All the red tape is mechanical rape 
Of the TV program waste 
 
Data control and IBM 
Science is mankind's brother 
But all I see is drainin' me 
On my plastic fantastic lover 
 
Ballad Of You & Me & Pooneil (Paul Kantner) 
If you were a bird and you lived very high,  
You'd lean on the wind when the breeze came by,  
You'd say to the wind as it took you away,  
That's where I wanted to go today"  
And I do know that I need to have you around  
Love like a mountain springtime,  
Flashing through the rivers of my mind;  
It's what I feel for you.  
You and me go walking south  
And we see all the world around us,  
The colors blind my eyes and my mind to all but you,  
And I do know that I need to have you around,  
And I do, I do know that I need to have you around.  
I have a house where I can go  
When there's too many people around me;  
I can sit and watch all the people  
Down below goin' by me;  
Halfway down the stair is a stair  
Where I sit and think around you and me;  
But I wonder will the sun still see all the people goin' by.  
Will the moon still hang in the sky when I die,  
When I die, when I'm high, when I die?  
If you were a cloud and you sailed up there,  
You'd sail on water as blue as air,  
You'd see me here in the fields and say,  
"Doesn't the sky look green today?" 
 
Jimi Hendrix: 
Purple Haze (Jimi Hendrix) 
Purple haze all in my brain  
Lately things just don't seem the same 
Actin' funny, but I don't know why 
'Scuse me while I kiss the sky 
 
Purple haze all around 
Don't know if I'm comin' up or down 
Am I happy or in misery? 
Whatever it is, that girl put a spell on me 
 
Help me help me 
Oh no no... no 
 
Yeah 
Purple haze all in my eyes 
Don't know if it's day or night 
You've got me blowin, blowin my mind 
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Is it tomorrow or just the end of time? 
 
No, help me aw yeah! oh no no oh help me... 
 
 
The Mamas & The Papas:  
California Dreamin’ (John Philips & Michele Philips) 
All the leaves are brown 
And the sky is grey 
I've been for a walk 
On a winter's day 
 
I'd be safe and warm 
If I was in L.A 
California Dreamin' 
On such a winter's day 
 
Stopped into a church 
I passed along the way 
Well, I got down on my knees 
And I pretend to pray 
 
You know the preacher likes the cold 
He knows I'm gonna stay 
California Dreamin' 
On such a winter's day 
 
All the leaves are brown 
And the sky is grey 
I've been for a walk 
On a winter's day 
 
If I didn't tell her 
I could leave today 
California Dreamin' 
On such a winter's day 
 
 
Graham Nash:  
Prison Song (Graham Nash) 
One day a friend took me aside 
And said I have to leave you 
For buying something from a friend 
They say I've done wrong 
For protecting the name of a man 
They say I'll have to leave you, 
So now I'm bidding you farewell 
For much too long. 
And here's a song to sing, 
For every man inside, 
If he can hear you sing 
It's an open door. 
There's not a rich man there, 
Who couldn't pay his way 
And buy the freedom that's a high price 
For the poor. 
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Kids in Texas 
Smoking grass, 
Ten year sentence 
Comes to pass 
Misdemeanor 
In Ann Arbor, 
Ask the judges 
Why? 
 
Another friend said to her kids 
I'm gonna have to leave you 
For selling something to the man 
I guess I did wrong 
And although I did the best I could 
I'm gonna have to leave you 
So now I'm kissing you farewell 
For much too long 
And here's a song to sing 
For every man inside 
If he can hear you sing 
It's an open door. 
There's not a rich man there 
Who couldn't pay his way 
And buy the freedom that's a high price 
For the poor. 
 
Phil Ochs: 
 
Miranda (Phil Ochs) 
Do you have a problem, 
Would you like someone to solve them, 
Would you like someone to share in your misery? 
Now, I don't know the answer, but I know a flamenco dancer 
Who will dance for you if you will dance for me 
Chorus: 
Her name's Miranda 
Do you have a problem, 
Would you like someone to solve them, 
Would you like someone to share in your misery? 
Now, I don't know the answer, but I know a flamenco dancer 
Who will dance for you if you will dance for me 
Chorus: 
Her name's Miranda 
 
 
Rolling Stones, The: 
Lady Jane (Keith Richards & Mick Jagger) 
My sweet Lady Jane 
When I see you again 
Your servant am I 
And will humbly remain 
 
Just heed this plea my love 
On bended knees my love 
I pledge myself to Lady Jane 
 
My dear Lady Anne 
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I've done what I can 
I must take my leave 
For promised I am 
This play is run my love 
Your time has come my love 
I've pledged my troth to Lady Jane 
 
Oh my sweet Marie 
I wait at your ease 
The sands have run out 
For your lady and me 
 
Wedlock is nigh my love 
Her station's right my love 
Life is secure with Lady Jane 
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Sammendrag 
 
Denne oppgaven handler om nyreligiøsitetens oppblomstring i Vesten. Det er en bred enighet 
blant religionsvitere som arbeider med nyreligiøsitet at det skjedde et oppsving i 
nyreligiøsiteten i kjølvannet av 60-tallets motkultur. Det er derimot forsket for lite på hvorfor 
dette oppsvinget fant sted, og studier av nyreligiøsitetens idehistoriske røtter har dominert 
dette forskningsfeltet.  I denne oppgaven undersøker jeg den sosiokulturelle prosessen hvor 
nyreligiøsiteten går fra å være et lite fenomen til å bli allment tilgjengelig.  
En sentral problemstilling i min oppgave er å undersøke hva som skjer når psykedelia blir et 
motefenomen. I den forbindelse forsøker jeg å belyse hva psykedelia er, hvordan disse 
stoffene virker, og ikke minst se nærmere på forholdet mellom religion og psykedelia. I denne 
sammenheng bruker jeg de mest presise kildene som er tilgjengelig, og fokuserer på den 
medisinske forskningen med psykedelia som var forholdsvis utbredt i psykiatrien på 50- og 
60-tallet.   
Denne kunnskapen er et nyttig analyseverktøy når jeg skal se nærmere på motkulturen for å 
forsøke å finne ut hvorfor det skjedde et oppsving i nyreligiøsiteten i kjølvannet av 60-tallets 
hippiebevegelse. I den forbindelse ser jeg nærmere på hippiemiljøet i San Francisco, og 
belyser hvordan denne subkulturen havnet i medias søkelys i siste halvdel av 60-tallet, og 
hvilke konsekvenser dette hadde for amerikansk ungdomskultur.  
Dessuten ser jeg nærmer på sentrale kulturpersonligheter som Timothy Leary, og artister som 
The Beatles, og undersøker deres betydning når det gjaldt å gjøre psykedelia til et 
motefenomen. Budskapet til slike talsmenn bar preg av forventninger om forandring og en 
åndelig revolusjon, og ved hjelp av LSD skulle verden “frelses”. Gjennom mediedekning og 
populærkulturen bidro slike ytringer til å gjøre sentrale ideer i nyreligiøsiteten tilgjengelige 
for mennesker som ikke var en del av motkulturen. I tillegg eksperimenterte et stort antall 
mennesker med psykedelia, noe som kan skape en religiøs interesse og som bidro til at 
religiøse spørsmål ble aktualisert. Syntesen av populærkultur og psykedelia bidro dermed til å 
skape et klima for en nyreligiøs oppblomstring, og ved å se nærmere på den prosessen ser 
man hvordan religiøse ideer blir spredd i et mediesamfunn, og ikke minst er populærkulturen 
en viktig bidragsyter til å gjøre religiøse ideer og forestillinger til en del av en allmenn 
forestillingsverden.  
